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ME 


Ideario político de San Agustín (*) 


por Pedro Font Puic (+) 


San Agustín merece un lugar único entre los Padres: no lo colo- 
camos nosotros en la escuela africana: el ciclo de esta escuela con- 
cluye de un modo natural en Lactancio, en quien se ve yla los co- 
mienzos de un espíritu diverso de aquella intransigencia absoluta: 
si algo de común hay entre los escritores de la escuela africana y 
San Agustín, no es la escuela, sino lo africano de su sangre, ese algo 
que, siendo natural, siempre se produce, aun subconscientemente, pero 
que se presenta en menos líneas, si bien más puras y vigorosas, en 
aquellas personalidades que, como la de San Agustín, ahondan en la 
cultura universal y se empapan de ella. Su talento filosófico despertó 
a la lectura del Hortensius; a los veinte años, estudió las Categorías, 
de Aristóteles, sintiendo, sin embargo, preferencia por Platón; ganoso 
de brillar e inquieto su espíritu, pasó a Roma, donde enseñó retórica, 
como en Milán después; así, de alma labierta a las corrientes mun- 
diales de cultura, su posición ante la Ciencia no es la de los escritores 
de la escuela de Tertuliano. «Por la ciencia —según San Agustín— 
se engendra, se nutre, defiende y robustece la fe» (1). «El arte dia- 
léctico es muy útil para tratar y resolver todo género de cuestiones 
que en las Sagradas Escrituras se presentan» (2) En sus Retraeta- 
ciones, reconoce que no es necesaria la pureza moral para el cono- 


(*) Ante la reciente muerte de ese gran maestro que fué Pero Fonr Puic, 
catedrático de Psicología en la Universidad de Barcelona desde 1924 y fallecido 
en esta ciudad el 25 de mayo de 1959 (q. e. p. d.), mucho es lo que cabría re- 
flexionar y escribir, Una doble semblanza general, en lo biográfico y en lo bi- 
bliográfico, se la dediqué ya en la revista «Pro Infancia y Juventud» (núme- 
ros 64 y 66, correspondientes a julio-agosto y noviembre-diciembre de 1959). 
Y en el momento presente, cuando el dolor de su pérdida se ha acentuado, aún 
más sí cabe que en los primeros imstantes, por cuanto el transcurso del tiempo 
a venido a visualizar progresivamente el enorme hueco resultante de su ausen- 
cia, lo más oportuno para honrar dignamente su memoria parece ser el medi- 
tar alguna de las profundas lecciones salidas de su pluma. A tal efecto, en mi 
calidad de albacea testamentario suyo, he convenido la edición de las páginas 
siguientes con la Dirección de la Revista AvGvsTINVS, a la que manifiesto gus- 
toso mi gratitud por las facilidades brindadas para esta publicación.—FERMÍN 
DE URMENETA. 

(1) «Fides per scientiam gignitur, nutritur, defenditur et roboratur.» 

(2) «Disputationis disciplina ad omnia genera quastionum, quae in Litteris 
Sanctis sunt pertractanda, et dissolvenda, plurimum valet. De Doctr. Christia- 
ná, 11, 31. 


AVGVSTINVS, V (1960), 163-174. 


cimiento de la verdad científica (3), rectificando así algunas O 
raciones suyas. 

Con estas consideraciones sobre la posición de San Agustín ante la 
Ciencia en general queda justificado el que lo excluyamos de la es- 
cuela separatistia y, a la vez, adquirimos elementos para ver en sis- 
tema sus doctrinas políticas y poder acertar mejor en su interpreta- 
ción. Y a este objeto servirá más concretamente insistir algo en la 
idea antes apuntada, a saber, sus preferencias platónicas: aun en 
aquel texto en que se quiere manifestar ecléctico a la manera de Cle: 
mente Alejandrino, nombra en primer término, al lado de cualquiera 
otra escuela, a los platónicos. «Cualesquiera filósofos, pues, que del 
Dios Sumo y Verdadero tales cosas sintieron, a saber: que, en cuanto 
a lo creado, es Hacedor; de lo cognoscible, Luz; y respecto a lo que 
ha de ser hecho Bien; que de Él tenemos nosotros el principio de 
«naturaleza, y la verdad de doctrina y la felicidad de vida, ora se llla- 
-men platónicos, ora den cualquier otro nombre a su escuela; ora 
-sean (tantummodo) de la estirpe Jónica..., o bien también los Itá-- 
licos..., o de culalesquiera otras gentes..., a todos ellos los preferimos 
a los demás y los reconocemos más afines a nosotros» (4). Tales fueron 
“los elogios que en varios pasajes tributó a Platón y a su escuela, que 
«sintió remordimiento de los mismos, y en sus Retractaciones dice así: 
«Las mismas alabanzas con que a Platón o a los platónicos o académi- 
cos, los.ensalcé de tal manera cual no convenía tratándose de hombres 
.Impíos, no sin motivo me disgustaron a mí mismo» (5). 

Platón consideraba en su República el súbdito ideal como un es- 
clavo del orden público; esa concepción análoga del súbdito y del 
esclavo es también de San Agustín; a sus ojos aparece la ley como 
un freno, sujeción necesaria por el desarreglo original de la natura- 
leza humana. 

Es el pecado de Lucifer un fundamento remoto para la aparición 
del Estado -- dominación y de la Ley-freno (libro XI de De civitate 
Dei), pues es el Ángel caído, envidioso de la salud humana, quien 
intenta y logra que el hombre peque, con lo cual se perturba y des- 
arregla la armonía de su naturaleza; desde entonces, el hombre ya 
no cumplirá libremente la Ley eterna por propia espontaneidad de 
su naturaleza asistido de la gracia original, porque, perdida ésta por 
la desobediencia de nuestros primeros padres, la insubordinación in- 
terior pasa a ser nota indeleble de la naturaleza humana mientras 
_milite sobre la tierra, y el fomes peccati inducirá al hombre a un 


(3) «Nom approbo quod in oratione dixi: Deus qui nonnisi mundos verum 
scire voluisti; responderi enim potest multos etiam non mundos multa scire 
vera.» Retractat., I, 4. 

(4) «Quicumque igitur Philosophi de Deo summo et vero ista senserunt 
quod et rerum creatarum sit effector, et lumen cognoscendarum, et bonum 
agendarum: quod ab illo nobis sit et principium naturae, et veritas doctrinae, 
et felicitas vitae, sive platonici nuncupentur, sive quodlibet aliud suae sectae 
nomen imponant; sive tantummodo Jonici generis... sive, etiam. Italici... sive, 
aliarum quoque gentium... eos omnes ceteris anteponimus, eosque nobis pro- 
pinquiores fatemur.» De Civit. Dei, VII, 9. 

(5) «Laus quoque ipsa qua Platonem, vel platonicos, sive academicos phi- 


losophos tantum extulit quantum impios "homines non opportuit non inmerito 
mihi displicuit.» Retract., I, 1. 


py? amor ei ordetado de sí propio que le llevará tal menosprecio de Dios 
y de sus mandatos. Mas a la Infinita Bondad plugo apiadarse del li- 
- naje humano, y prometió su redención a los primeros padres; y bajo 
- ese prometimiento divino viven en comunidad de esperanza los 'ama=' 
- dores de Dios: son los hijos de las Promesas divinas, que viven según 
- €l espíritu, las generaciones de Seth mientras, conservando la pureza 
de su estirpe y de su conducta, merecen ser llamados el linaje de los 
hijos de Dios: son el comienzo de una Ciudad de Dios que ya no es 
la única, cual lo había sido en el tiempo de la gracia original, sino 
que tiene frente a sí la Ciudad terrenal, cuyo fundamento próximo 
había sido puesto desde el momento en que nuestros primeros padres 
- se hicieron esclavos del demonio por el pecado, y que luego, si bien 
acogidos éstos a las promesas divinas, empezó a formarse en defi- 


nitiva con las generaciones de los hijos de la carne, de la estirpe de 


quien la comienza con el primer fratricidio de la humanidad. 


es a saber: a la terrenal, el amor propio hasta el menosprecio de 
Dios; a la celestial, el lamor de Dios hasta el menosprecio propio. 


- €s de los hombres de donde busca gloria; para ésta, en cambio, es 
la mayor gloria Dios testigo de la conciencia. Aquélla en su gloria 
ensalza su propia cabeza; ésta dice a su Dios: Tú, mi gloria, y tú 
ensalzas mi cabeza. En aquélla, el afán de dominar domina en sus 
príncipes, o bien sobre las acciones que subyuga; en ésta, sirven re- 
cíprocamente en caridad tanto los superiores proveyendo como los 
súbditos obedeciendo, Aquélla en los poderes ama su propia fuerza; 
ésta dice a su Dios: A ti te amaré, Señor, fortaleza mía» (6). 
Atraída por la luz de las ideas, remóntase en este párrafo el Águila 


de los Doctores, olvidando, para señalar las fronteras de las dos Ciu-: 


dades, los límites materiales de la procedencia de Seth o de Caín, para 
delinear en su vuelo las fronteras verdaderas, las que han de ser 
aceptadas como únicas en los tiempos de la Ley de Gracia. ; 

La hermosura de las hijas de los hombres sedujo a los hijos de 
Dios; contaminóse la estirpe de Seth, y toda carne corrompió su ca- 
mino: ensancha sus límites la Ciudad terrenal, mientras la de Dios 
queda reducida entre los hombres al Arca de Noé. 

La historia del Estado terren'lal antes del diluvio es para San 
Agustín el símbolo de la historia del Imperio romano: como el Es- 
tado terrenal en el ciclo susodicho comienza con un fratricidio, así 

análogamente Roma, de igual manera que el diluvio dio fin al pri- 
mero, también por modo violento había de tacabar el romano Imperio: 

, vislúmbrase a través de esta analogía la sangre africana de Aurelio 
Agustín, el hombre que nos habla de la «odiosa cautio» (libro XV). 


: Reaparece el Estado terrenal en su lucha con el de los hijos de 
la promesa que se concreta en la descendencia de Abraham. Avanza 
A poderosamente el Estado terrenal por el dominio del Ángel caído en 


las primeras Monarquías del mundo, paralelamente tal desarrollo del 
Estado celestial hasta el cumplimiento en el advenimiento del Re- 
É dentor de las promesas divinas y de los vaticinios de los Profetas de 


(6) De Civitate Dei, XII, XIII y XIV. 


«Así, pues, dos amores hicieron a las dos ciudades —dice el Santo—,. 


Además, aquella gloríase en sí misma; ésta, en el Señor. Pues aquélla 
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Israel. En lucha permanente, se desarrollan y desarrollarán desde en- 
tonces los dos Estados, hasta la consumación de los siglos, con la vic- 
toria definitiva y permanente, por el Juicio Final, del Estado celestial, 
que estará desde entonces constituido por la imperecedera comunidad 
de los bienaventurados. e 

Después de la venida de Jesucristo, el Estado celestial ya no es 
para el autor un pueblo determinado, el pueblo de los Profetas; se 
encumbra desde entonces sobre todas las razas y lenguas, y acepta Sus 
ciudadanos, sin cuidar de la nacionalidad de los mismos (lib. XIX). 

Hay un deseo común a estas dos Ciudades: la paz; mas aspira 
la Ciudad de Dios a la paz celestial, a la paz en toda su pureza; mien- 
tras la Ciudad terrenal aliméntase de una paz deformada y mezquina. 
Elocuentemente expone San Agustín las varias especies de paz (7). «La 
paz del cuerpo es una ordenada disposición (temperatura) de las par- 
tes. La paz del alma irracional, un ordenado descanso de los apeti- 
tos. La paz del alma racional, el ordenado consenso del conocimiento 
y de la acción, La paz del cuerpo y del alma, una ordenada vida y 
salud del animal. La paz del hombre mortal y de Dios, una ordenada 
obediencia en la Fe bajo la ley eterna. La paz de la casa, una orde- 
nada concordia de los que en ella juntamente habitan en el mandar 
y en el obedecer. La paz de la ciudad, una ordenada concordia de 
los ciudadanos en el mandar y en el obedecer. La paz celestial, una 
sociedad sumamente ordenada y concorde en gozar de Dios, y a la vez 
en el mismo Dios. La paz de todas las cosas, la tranquilidad del orden. 
El orden es la disposición de las cosas iguales y desiguales que atri- 
buye a cada una su correspondiente lugar.» 

Mucho convendría que esta acertada definición del orden, del ilus- 
tre Santo Padre de la Iglesia, fuese autoridad recordada por aquella 
gran parte de las clases conservadoras que creen que el. orden con- 
siste en que no se altere el llamado orden público, que ya hay orden 
con tal que la Guardia Civil no tenga que correr dando cargas por las 
calles, y que llaman restablecimiento del orden a la sofocación por la 
fuerza de un motín o de una rebelión, sin parar mientes en si después 
de tal restablecimiento las cosas iguales y desiguales quedan ya en 
su correspondiente lugar. 

La hermosa definición agustiniana del orden se inspira en la con- 
cepción platónica de la justicia; concepción fundamental que no puede 
informar la realidad sino en la hipótesis de que una organización so- 
cial completamente distinta de la nuestra hiciera que el lugar de los 
miembros sociales fuese para cada uno el que le correspondiera según 
sus propiedades intrínsecas, Cada fuerza allí donde pudiese rendir el 
máximum de energía, en vez de hallarse su asignación poderosamente 
influida y a veces absolutamente determinada por causas ajenas al 
propio valer del ocupante. Mas, debiendo aquí exponer la doctrina de 
San Agustín, no vayamos demasiado lejos, que no siempre quien 
afirma un principio, aunque lo vea como verdad, ve en él toda la 
fuerza germinativa que como principio tiene. 

A lo que debe, pues, tender el Estado es a la paz: «tranquilidad 


(7) De Civitate Dei, XIX, 13. 


ica 
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del orden»; y el orden para San Agustín es, en el fondo, lo que para 


| | Platón la justicia. 


Definido en qué consiste la paz en estas distintlas esferas, creemos 
muy interesante indicar que para San Agustín la ordenación domés- 
tica se ha de acomodar a aquellas normas que procuran la paz de la 
Ciudad (8). «Suficientemente aparece —dice— ser consecuente que la 
paz doméstica guarde relación con la paz cívica, esto es, con la or- 
denada concordia de los ciudadanos en mandar y en obedecer. De ahí 
se infiere que es preciso que el padre de familia tome sus preceptos 
de la ley de la Ciudad, con los cuales su casa de tal modo rija, que 
sea acomodada a la paz de la Ciudad.» 

Mas la paz de la Ciudad terrenal no es sino una paz menguíada, lo- 
grada por la fuerza, por victorias que se creen gloriosas, obtenidas 
en luchas determinadas por el malestar y por la lambición (9). «Ape- 
tece —dice— (la Ciudad terrenal) cierta paz respecto de las cosas ín- 
fimas, puesto que desea llegar a ella luchando. Porque si hubiere ven- 
cido y no hay quien resista, habrá paz; paz que no tenían las partes 
contendientes luchando entre sí; y la paz será obtenida respecto de 
aquellas cosas que no podían tener a la vez luchando por una triste 
escasez. Á esta paz se dirigen las penosas guerras; ésta es la paz que 
logra la victoria tenida por gloriosa.» 

Pero, a pesar de la oposición entre la Ciudad de Dios y la terrenal 
y de la distinta paz a la cual se enderezan, sin embargo, tratándose 
«de aquella parte de la Ciudad de Dios que en la tierra vive y milita, 
los miembross de la misma tienen algo de común con los miembros de 
la Ciudad terrenal, a saber: la mortalidad; y por estla razón conviven 
dentro la ordenación de la Ciudad terrenal en cuanto a la vida mortal 
atañe, excepto en aquello que fuere contrario a la norma de la Ciudad 
divina. Oigamos al mismo Santo Padre: «Así también —dice (10)— 
la Ciudad terrenal que no vive de la Fe, apetece la paz terrenal y 
funda la concordia de los ciudadanos en mandar y en obedecer, en 
que haya cierta orientación común de las voluntades humanas en las 
cosas pertinentes a la vida mortal. Pero la Ciudad celestial, o mejor 
aquella parte de la misma que peregrina en esta mortalidad y vive de 
la Fe, también es preciso que se sirva de esta paz, hasta que pase la 
misma mortalidad a la cual tal paz es necesaria. Y por este motivo, 
mientras ante la Ciudad terrenal pase esa como cautiva vida de su 
peregrinación, recibida ya la promesa de redención y el don espiritual 
como prenda, no duda obedecer las leyes de la Ciudad terrenal, por 
las cuales provee al sostenimiento de esta vida mortal, para que, 


(8) «Satis apparet esse consequens, ut ad pacem civicam pax domestica re- 
feratur, id est, ad ordinatam imperandi obediendique concordiam civium. Ita 
fit ut ex lege civitatis praecepta sumere patremfamilias oporteat, quibus do- 
mum suam sic regat ut sit paci acommodata civitatis» (ibidem). 

(9) «Concupiscit (terrena Civitas) quandam pro rebus infimis pacem, ad 
eam namque desiderat pervenire bellando. Quoniam si vicerit, et qui resistat 
non fuerit, pax erit, quam non habebant partes invicem adversantes et pro 
his rebus quas simul habere non poterant partes invicem adversantes, et pro 
his rebus quas simul habere non poterant infelice agestate certantes. Hanc 
pacem requirunt laboriosa bella; hane adispiscitur quae putatur gloriosa vie- 
toria.» De Civitate Dei, X, 4. 

(10) De Civitate Dei, XXI, 17. 


dada la comunión en la misma mortalidad, se guarde en las cosas 


que a ésta atañen la concordia entre una y otra Ciudad. Pero siendo 
así que la Ciudad terrenal tuvo algunos sabios a los cuales reprueba 


la ciencia divina, que... creyeron que había que ganar los ánimos de 


muchos dioses parla las cosas humanas, los cuales son encargados de 
distintos ministerios y tiene cada uno el imperio de cosas distintas, 
- y la Ciudad celestial reconoció que se había de tributar culto a un 
solo Dios y que sólo a Él se había de servir con-filial piedad, por con- 
secuencia sucedió que no podía tener comunes las leyes de la reli- 
gión con la Ciudad terrenal, y fue preciso que en estas cosas disin- 
tiera de ella; y así, siendo gravosa a los que distinta creencia profe- 
san, le es preciso sufrir sus iras y odios y los embates de las perse- 
cuciones, a no ser cuando alguna vez rebatiere los ánimos de los 
adversarios con el terror de la multitud, y siempre con la layuda de 
Dios. Esta Ciudad celestial, pues, mientras peregrina en la tierra, 
llama ciudadanos de todas las gentes y entre todas las lenguas reúne 
la sociedad de peregrinantes, no cuidando lo que haya de diverso en 
aquellas costumbres, leyes o instituciones por las cuales se logra o se 
posee la paz terrenal; sin rescindir ni destruir nada de las mismas, 
antes bien guardándola o siguiéndola; toldo lo cual, aunque sea diverso 
en las diversas naciones, sin embargo se dirige a un mismo fin, el de 
la paz terrenal, si no es impedimento a la religión, en la cual se en- 
seña el culto de un solo Supremo y Verdadero Dios. . 
También se sirve, pues, la Ciudad celestial, en esta su peregrina- 
ción, de la paz terrenal; y en cuanto a las cosas que atañen a la 
naturaleza mortal de los hombres, guarda y desea la concordia de las 


voluntades humanas en cuanto es posible, quedando a salvo la piedad . 


y la religión, y refiere esta plaz terrenal a la celestial, la cual sola es 
de tal suerte, que puede ser así llamada y tenida por la paz propia 
de la criatura racional, es a saber: la sumamente ordenada y con- 
corde sociedad en gozar de Dios y a la vez en el mismo Dios, a lo cual, 
cuando se hubiere llegado, la vida no será ya mortial, sino cierta y 
absolutamente vital; ni el cuerpo será cuerpo animal como es ahora, 
que, cuando enferma, carga es del alma, sino espiritual (espirituali- 
zado) sin necesidad alguna, sujeto del todo a la voluntad. 

Ésa es la paz que tiene mientras peregrina en la Fe; y con jus- 
ticia vive en esta paz mientras refiere al logro de aquella otra (la 
celestial) cuantas buenas acciones se hagan para con Dios y el pró- 
jimo, porque la vida de la Ciudad es ciertamente social. 


Aquello, pues, en lo cual la Ciudad celestial que peregrina en la 
tierra, o sea, la Iglesia militante (y, por lo tanto, sus miembros), no 
debe dudar en obedecer las leyes de la Ciudad terrenal, aun de la 
simbolizada por el linaje de los hijos de Caín, cual era para San Agus- 
tín el Imperio romano, en todo lo referente la la vida mortal, en cuanto 
tales leyes no afecten a lo religioso de un modo contrario al culto 
debido a Dios. Desde el punto de vista religioso, son indiferentes las 
formas de gobierno, las normas jurídicas, etc., que atañen a la vida 
perecedera, y aun la Iglesia respeta lo establecido por Poderes in- 
fieles. Confirmaremos este sentir agustiniano, razonado en lo más 
notable de sus obras, con textos de otras obras suyas, textos concor- 


dantes. con el copiado. «Escuchad, judíos; cad reinos de la tie- 
rra, yo no impediré vuestra dominación en el mundo» (11). «La Igle- 
sia, compuesta de ciudadanos de la Jerusalén celestial, debe servir 
bajo los reyes de la tierra. Pues la doctrina apostólica dice: que toda 
alma está sometida a los Poderes. Y el mismo Señor no ha tenido 
en menos pagar el tributo, y ha ordenado servir a los Poderes hasta 
que la Iglesia sea libertada» (12), es decir, de conformidad con el 
texto comentado de La Ciudad de Dios, hasta la incorporación defi- 
nitiva de la Iglesia militante en la Iglesia triunfante, o sea, mientras 
vivan hombres en la tierra, «¿En qué cosa han ofendido jamás a los 
reinos de la tierra los cristianos a quienes su Rey ha prometido el 


- Reino del Cielo? ¿Acaso no dijo Él mismo: Dad al César lo que es del 


César...? ¿No pagó Él el tributo? ¿El Apóstol no ha ordenado a la 


Iglesia rogar por los reyes? Es, pues, sin razón que les reyes de la 


tierra han perseguido a los cristianos» (13). 

Pero si bien tanto los ciudadanos en la Ciudad de Dios como los 
que no lo son deben obedecer las leyes de la Ciudad terrenal en cuan- 
to a la vida mortal se refiere, sin embargo es distinta la relación mo- 
ral de unos y otros con la ley del Estado. A los míseros ciudadanos de 
la Ciudad terrenal la ley se les impone por el Estado como un freno, 
para salvaguardia de aquella menguada paz, que es la suprema a la 
que aspira Ciudad terrenal, y de taquella mezquina libertad, que con- 
siste en no estar sujeto a esclavitud aunque sea sea siervo del De- 
monio por el pecado: es el imperio del miedo, el propio para re- 
frenar las pasiones de almas miserables; los ciudadanos de lla Ciudad 
Divina viven también en la paz procurada por la Ciudad terrenal, 
mas no es el término de sus aspiraciones; la ordenan a la paz per- 
fecta de la Ciudad celestial, obedecen la ley temporal, mas miran en 
esta obediencia a la ley eterna, que es el fundamento de aquélla: la 
ley etern'áa es la que formal o intencionalmente obedecen, y en esta 
obediencia son libres, porque se hallan adheridos a ella de buena 


voluntad, amando los bienes eternos, amor que les liberta de la ne- 


cesidad del freno de la ley temporal. Este hermoso concepto de San 
Agustín nos recuerda los expuestos de San Ambrosio y San Anastasio 
Niseno. 

Leamos al Águila de los Doctores en el lugar en que cla- 
ramente expone esta materia, en uno de los diálogos de su tratado De 
libero arbitrio (14): «Agustín: Dime primeramente si aquel que ama 
vivir con rectitud y en ello se complace de tlal suerte que no sólo lo 
hace por deber, sino también dulce y agradablemente, ama y tiene 
en mucha estima aquella ley por la cual ve que se retribuye con una 
vida feliz a la voluntad buena y con una vida miserable a la mala. 
Evodio: Ámala con toda su fuerza, pues vive siguiéndola. A) Y amán- 
dola, ¿qué es lo que ama, algo mudable y temporal o estable y sem- 
piterno? E) Sin duda, algo eterno e inconmutable. A) Y en cuanto a 
aquellos que, obstinándose en una mala voluntad, sin embargo desean 


(1) Tract. 115 in Joann. 

(12) De catechizandis rudibus, 31. 
(13) In psalm. 118, 31. 

(14) De libero arbitrio, I, 15. 
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ser felices, ¿pueden acaso amar esa ley por la cual merecidamente a 


“tales hombres se les castiga con la miseria? E) Juzgo que de ningún 


modo. A) Pero, ¿es que ninguna otra cosa aman? E) Antes bien, mu- 
chas cosas son las que aman, es a saber: aquellas para las cuales 
lograr o retener, su voluntad se obstinia en el mal. A) Presumo que te 
refieres a las riquezas, a los honores, a los placeres, a la corporal 
hermosura y a las demás cosas que es posible que queriéndolas no las 
alcancen y contra su querer las pierdan. E) A ésas precisamente alu- 
do. A) ¿Por ventura, piensas que son eternas estas cosas cuando las 
ves sujetas a la volubilidad del tiempo? E) ¿Quién tan loco que esto 
creyera? A) Siendo, pues, manifiesto que hay unos hombres 'amadores, 
de las cosas eternas y otros de las temporales; siendo conveniente 
que haya dos leyes, una eterna, otra temporal, si sabes algo de equi- 
dad, ¿quiénes* juzgan que deben sujetarse a la ley eternla, quiénes a 
la temporal? E) Fácil me parece hallar la respuesta, pues aquellos 
felices (en su bondad) juzgo que hacen sus obras bajo la ley eterna 
por el amor de las mismias cosas eternas; a los miserables, en cambio, 
se les impone la ley temporal. A) Juzgas rectamente con tal que ten- 
gas por inconcuso lo que ya antes la razón demostró evidentemente, 
a saber: que aquellos que sirven a la ley temporal, no por ello están 
libres de la eterna, de la culal decimos que saca su esencia toda lo que - 
es justo y lo que cambia conforme a justicia; mas aquellos que de 
buena voluntad están adheridos a la ley eterna suficientemente, com- 
prendes, según se echa de ver, que no necesitan de la ley temporal. 
E) Asiento a tus afirmaciones». 

A continuación, va exponiendo y precisando con toda claridad 
San Agustín los límites en que se mueve la ley temporal. «A) Mian- 
da, pues, la ley eterna apartar el afecto de las: cosas temporales 
y trasladar el cuidado a las eternas. E) Ciertamente, lo manda. 
A) Y, ¿qué piensas luego que manda la ley temporal, sino que las 
cosas que pueden llamarse nuestras temporalmente cuando los hom- 
bres con avidez se adhieren a ellas, las posean según aquel derecho 
por el cual se guarda la paz y la humana sociedad a la medida que 
ésta en tales cosas puede ser guardada? Mas esas cosas son, ante 
todo, este cuerpo, y lo que se llaman sus bienes, como la salud per- 
fecta, la agudeza de los sentidos, las fuerzas, la hermosura y otros 
quizá, unos necesarios para las artes buenas y, por lo tanto, mere- 
cedoras de mayor estima; otros, más viles. Luego la libertad, que por 
cierto ninguna Hay verdadera, sino la de los bienaventurados y de los 
adheridos a la ley eterna; mas ahora me refiero a aquella libertad 
por la cual se reputan libres los que no tienen por señor a hombre 
alguno, la que desean los que aspiran la ser manumitidos por sus se- 
ñores. Luego, los padres, hermanos, cónyuges, hijos, parientes, afines, 
domésticos y todos los que guardan con nosotros algún vínculo. Y la 
misma ciudad que suele ser tenida como madre, y los honores y ala- 
banzas, y la llamada gloria popular, y, por fin, el dinero, compren- 
diendo en este solo vocablo todas aquellas cosas de las cuales somos 
dueños en derecho y para cuya venta o donación aparecen facultados. 
Mas de qué manera proceda aquella su ley en su ordenación con cada 
uno respecto de todas estas cosas es difícil y largo de explicar, y 
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completamente superfluo para nuestro propósito. Pues es suficiente 


ver que el poder vindicativo de esta ley no se extiende más allá de 
quitar estas cosas o algunas de ellas a laquel que castiga, o privarle 
de ellas. Reprime, por lo tanto, por medio del miedo, y para el cum- 
plimiento de sus preceptos, fuerza y violenta los ánimos de los mise- 
rables a cuyo regimiento está proporcionada. Pues, temiendo perder 
estas Cosas, usan de ellas de cierta manera que no haga imposibles 
los lazos de la Ciudad, que es tal cual puede constituirse con hombres 
de esta suerte. Mas no venga (ulciscitur) el pecado que consiste en el 
amor (desordenado) de tales cosas, sino el que sean arrebatadas o Sus- 
traídas a otros contra justicia. Por lo tanto, ve si hemos llegado ya a 
esclarecer aquel punto al que creías no habíamos de llegar nunca. 
Pues nos habíamos propuesto investigar hasta dónde tuviere derecho 
de vengar (ulciscendi) aquella ley por la cual se gobiernan los pueblos 


de la tierra y las ciudades, E) Veo que, en efecto, llegamos.» 


Queda establecido en este hermoso texto, por San Agustín, que la 


ley temporal no tiene facultad para castigar el amor desordenado de 


los bienes sensibles (pecado), sino sólo la sustracción de los mismos 
realizada contra el derecho de otro (delito). 

“Cabe señalar de paso el término empleado para designar la acción 
punitiva de la ley, es a saber: ulciscitur, donde hay la idea de ven- 
ganza; ahondar en este punto correspondería a un estudio sobre las 
ideas jurídicas penales. 

En los capítulos V y VI de este mismo libro se había ya referido 
muy acertadamente San Agustín a estos límites de la ley civil, esta- 
bleciendo que ésta sólo cuida de las cosas que atañen a la paz terre- 
nal, y que cosas hay de tal dignidad, que no incumbe !al hombre, sino 
a la Divina Providencia, el regirlas. Muchas acciones que la ley te- 
rrenal concede que se verifiquen y que las deja sin castigo, ya serán 
castigadas por la Providencia de un modo inevitable y secreto. 

El pecado que de esta suerte subsiste en el seno de la Ciudad te- 
rrenal no es para el justo sino un estímulo para su perfección. 

El espíritu de San Agustín en este punto es el mismo del Profeta 
al exclamar «dicite justo quoniam bene», o el de San Pablo, «oportet 
haereses esse» (15). «Pues el hombre impío —dice nuestro Santo Pa- 
dre— vive para el hombre piadoso, y el pecador, para el justo, a fin 
de que por la comparación se levante éste con mayores bríos y avance 
camino de su perfección.» 

Además, aun en su propia esfera, a veces la ley civil ha de dar 
licencia a menores males para evitar otros mayores, sin que eso, por 
lo tanto, prive a la ley de la nota de justicia que le es necesaria para 
poder llamarse ley. «No me parece ser ley la que no fuere justa 
—dice—; mas se defiende sobradamente de toda acusación de injus- 
ticia laquella ley que en el pueblo que rige permitió (dedit licentiam) 
mayores males (malefactis) para que no se cometieran mayores» (16). 

Esa concepción agustiniana de que no es ley la que no fuera justa 
nos revela la influencia de Platón, para quien las cosas en tanto son 


(15) «Impius namque pio vivit et peccator justo ut eorum comparatione 
alacríus, donec perficatur, adsurgat.» De vera religione, 27. 
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en cuanto participen de su idea, y que hace decir a Tresímaco, en el 
comienzo de la República, que un médico que no cura no es médico; 
sabido es que en nuestros tiempos el P. Cathrein representa esta 
concepción frente a Von Hertling, mientras Stammler distingue entre 
la idea del derecho y su concepto. Complácese San Agustin en re- 
cordar las palabras que Cicerón refiere de Escipión el Africano, dia- 
logando con Cayo Lelio y Lucio Furio Pilo (17): «Y habiendo ya tra- 
tado de la cuestión en la medida que les pareció suficiente, vuelve 
a ella Escipión, y recuerda y recomienda laquella su breve definición. 
de la República en la cual había dicho que era la cosa del pueblo. 
Mas llama pueblo no a cualquier agregado de muchedumbre, sino que 
lo determina como el conjunto constituido en sociedad por consenti-- 
miento en el derecho y por común utilidad. Muestra luego cuán gran- 
de es la utilidad de la definición en el disputar; y del conjunto de 
sus definiciones infiere que entonces hay República, es decir, cosa. 
del pueblo cuando es administrada bien y juntamente, ora por uno 
solo, el rey; ora por pocos optimates, o bien por todo el pueblo. Mas. 
cuando el rey es injusto, el culal, a la manera griega, llamó tirano, o: 
son injustos los optimates, cuya coalición dijo (en este caso) ser una 
facción, o bien es injusto el pueblo, para el cual en este caso no en- 
contró nombre sancionado por el uso sin llamarle también tirano; en- 
tonces ya no la llamó república viciosa, como anteriormente se había 
dicho en la discusión, sino que, según la razón, apoyada en aquellas 
definiciones, mostraba, dijo que no había en absoluto república alguna, 
porque no había cosa del pueblo desde el momento en que se hallaba 
sujeta a facciosa tiranía, ni el mismo pueblo era ya pueblo ni era 
injusto, porque no era ya una muchedumbre asociada por el consen- 


timiento en el derecho y la común utilidad como el pueblo había sido 
definido». ; 


La idea que hay aquí de la indiferencia en sí de las formas de 
gobierno la habíamos visto establecida ya, desde el punto de vista 
religioso, en uno de los textos copiados de la Ciudad de Dios. En el 
tratado De libero arbitrio, desde el punto de vista político - filosófico, 


(16) «Mihi lex esse non videtur quae justa non fuerit. Legem quidem satis 
video esse munitam contra hujuscemodi accusationem quae in eo populo quem 
regit mimoribus, malefactis ne majora committerentur, dedit licentiam.» De li- 
bero arbitrio, 1, 5. 

(17) «Qua questione quantum satis visum est pertractata, Scipio ad inter- 
missa revertitur recolitque suam atque commendat brevem reipublicae defini- 
tionem qua dixerat eam, esse rem populi. Populum autem non omnem coetum 
multitudinis sed coetum juris consensi et utilitatis communione sociatum esse 
determinat. Docet deinde quanta sit in disputando definitionis utilitas atque ex 
illis suis definitionibus colligit tunc esse rempublica, id est rem populi, cum 
bene ac juste geritur sive ab uno rege, sive a paucis optimatibus, sive ab umi- 
verso populo. Cum vero injustus est rex, quem tyrannum more graecorum 
appellavit; aut injusti optimates, quorum consensum dixit esse factionen; aut 
injustus iste populus cui nomen usitatum non reperit, nisi ut etiam ipsum ty- 
rannum vocaret; nom jam vitiosam sicut pridie fuerat disputatum, sed sicut 
ratio ex illis definitionibus connexa docuisset omnino nullam esse rempubli- 
cam, quoniam non esset res populi cum tyrannus eam factione capesseret; nec 
ipse populus esset si esset injustus quoniam non esset multitudo iuris consensu 
et utilitatis comunione sociata, sicut populus fuerat definitus.» De civ. Dei, 11, 21. 
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- establece que, según el estado de las costumbres, será o no adecuada. 


Una constitución por la que el pueblo pueda elegir sus magistra- 
dos (18): «Si el pueblo es de buenas y graves costumbres y muy di- 
ligente custodio de la común utilidad, en el cual cada uno tenga en 
mayor estima la cosa pública que sus bienes particulares, ¿no es cier- 
to que será entonces puesta en razón una ley que permita a este 
mismo pueblo crearse los magistrados por los cuales se administre 
su cosa pública? Sin duda». Mas luego execra la existencia de tales 
derechos populares cuando el pueblo vende su voto y se deja co- 
- rromper por los sedientos de honores y cargos públicos: «Habeat ve- 
nale suffragium corruptusque ab eis qui honores amant». 

Es el criterio fundamental para apreciar la justicia de las leyes 
el que mediante ellas todo esté lo mejor ordenado posible, según el 
rico sentido del concepto de orden en San Agustín antes expuesto: 
porque esto es lo que se deriva de la Ley Eterna :(19), que es «la Ra- 
zón o Voluntad divina que manda sea guardado el orden natural y 
prohibe su perturbación» (20). 

Concluiremos esas indicaciones sobre las ideas políticas fundamen- 
tales de San Agustín con la exposición de su ideal del emperador cris- 
tiano (21): «Felices llamamos —dice— a los emperadores si imperan 
conforme a justicia; si entre las lenguas de aquellos que los ensalzan 
con demasiada humildad no se ensoberbecen, sino que se acuerdan 
de que son hombres; si hacen su potestad sierva de la Majestad Divina 
para dilatar cuanto posible sea el culto de Dios; si temen, aman, 
honran a Dios; si el Reino que prefieren es aquel en que no temen 
tener copartícipes; si son tardos en castigar, fáciles en perdonar; si 
al castigar lo hacen llevados de la necesidad de regir y guardar la 
República, no para satisfacer odios de enemigos; si el mismo perdón 
lo otorgan no para que la iniquidad quede sin castigo, sino por espe- 
ranza de la enmienda; si compensan con la lenidad de la misericordia 


(18) «Si populus sit moderatus et gravis, communisque utilitatis diligentis- 
simus custos, in quo umusquisque minoris rem privatam quam publicam pendat, 
nonne recte lex fertur, qua huic ipsi populo liceat creare sibi magistratus per 
quos sua res, id est, publica administretur?» De libero arbitrio, 1, 6. 

(19) De libero arbitrio, I, 6. 

(20) «Lex vero aeterna est ratio divina, vel voluntas Dei ordinem natura- 
lem conservari jubens, perturbari vetans.» Contra Faust, XXII, 27. 

(21) «Sed felices eos dicimus si juste imperant, si inter linguas sublimiter 
honorantium et obsequia nimis humiliter salutantium nom extolluntur, sed 
homines esse meminerunt; si suam potestatem ad Dei cultum maxime dilatan- 
dum, maiestati ejus famulam faciunt; si Deum timent, diligunt, colunt; si plus 
amant illuud regnum ubi non timent habere consortes; si tardius vindicant, 
facile agnoscumnt; si eamdem vindictam pro necessitate tuendae regendaeque 
reipublicae, non saturandis inimicitiarum odiis exserunt; si eamden veniam 
non ad impunitatem iniquitatis sed ad spem correctionis indulgent; si quod 
aspere coguntur plerumque decernere, misericordiae lenitate et beneficioron 
largitate compensant; si luxuria tanto eis est castigatior, quanto posset esse 
liberior; si malunt cupiditatibus pravis quam quibuslibet gentibus imperare; 
et si haec omnia faciunt non propter ardorem inanis gloriae, sed propter cari- 
tatem felicitatis aeternae; si pro suis peccatis humilitatis et miserationis et 
orationis sacrificium. Deo suo vere immolare nom negligunt. Tales christianos 
imperatores dicimus esse felices interim spe, postea re ipsa futuros, cum id 
quod exspectamus, advenerit.» De Civitate Dei, V, 24. 
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y la largueza en los beneficios todo aquello que muchas veces se ven 
obligados a decretar con aspereza; si la lujuria en tanto es en ellos 
más reprimida en cuanto podría ser más libre; si prefieren gobernar 
las malas pasiones que cualesquiera razas; y si todo esto hacen no. 
por el ansia de vanagloria, sino por la caridad de la felicidad eterna; 
si no son negligentes en inmolar de corazón a su Dios el sacrificio 
de la humildad, contrición y oración por sus pecados. De tales em- 
peradores cristianos decimos que son felices interinamente en la es- 
peranza, que lo serán después en realidad cuando sea llegado el ad- 
venimiento de lo que esperamos.» 


Pedro FONT PUIG (+). 
Universidad, 
Barcelona. 


El problema de la libertad: 
de San Agustín a Heidegger 


por Ugo REDANO 


Ciertas perspectivas que se asoman hoy de varias partes de la especu- 
lación filosófica, y que ponen en tela de juicio o niegan sin más la 
libertad del humano querer, principalmente en el campo existencialis- 
ta, hacen más viva y actual a nuestros ojos la importancia de este pro- 
blema de la libertad, sobre el que tan profundas huellas dejó impresas 
desde sus primeros albores su máximo defensor: San Agustín. 

Tanto más significativa se nos presenta la radical originalidad de su 
concepción cuanto que las mismas perspectivas existencialistas quieren 
más o menos manifiestamente apoyarse en su autoridad. Y no hemos de 
maravillarnos de ello si reparamos en que el más calificado pensador 
del existencialismo, Heidegger, brota del típico suelo ético - religioso, 
que en el pueblo alemán procede de la enseñanza luterana y calvi- 
nista, que pretende, como es sabido, remontar las fuentes de su doctrina 
al pensamiento del gran Doctor de la Iglesia. 

Cuando Heidegger nos habla de «elecciones» por parte de la con- 
ciencia del Dasein, es decir, del existente individualmente concreto, cla- 
vado en el círculo de un existir que le pertenece individualmente como 
propio, si bien asigna al existente —al individuo sujeto pensante, que 
diremos nosotros— la potestad de «elección» sobre las “situaciones, en 
que se halla «lanzado» (geworfen) en medio del mundo, está muy lejos 
de atribuirle por ello este filósofo una elección verdaderamente libre, 
realizada por una razón universal, sino que más bien interpreta la «de- 
cisión» del individuo simplemente como una necesaria y característica 
realización de la existencia con sus determinadas e individuales «estruc- 
turas», esto es, una exteriorización de su más profundo ser, por la que 
el Dasein existente se va caracterizando cada vez mejor en el acto de 
escuchar «la voz» de su conciencia individual, 

«La exacta audición de la llamada de la conciencia —escribe Heideg- 
ger— lleva a una autocomprensión del Dasein, en su más auténtico po- 
der - ser, es decir, a una autoproyección sobre el más propio y auténtico 
soder - hacerse - culpable. El contenido dejarse - llamar ante esta posi- 
bilidad incluye el liberarse del Dasein para la llamada: el poder - ser - 
llamado. El Dasein, que, escuchando, comprende la llamada, presta 


AVGVSTINVS, V (1960), 175-190. 
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oídos a la más propia posibilidad de su existencia. Él se ha elegido a - 
sí mismo» (1). E : 

Y en otro lugar añade: «Es siempre la decisión de un particular 
Dasein en su efeciividad, por virtud de su misma esencia ontológica. La 
esencia de este ente es su existencia. La decisión «existe» solamente 
como un decidirse que comprende y se autoproyecta. El decidirse es 
la proyección y la clara determinación de las posibilidades a su debido 
tiempo efectivas. Necesariamente pertenece a la decisión la indetermi- 
nación que caracteriza todo poder-ser del Dasein efectivamente «lan- 
zado» (Geworfen). La decisión está segura de sí misma sólo en cuanto 
a decidirse... El fin de la decisión se delinea ontológicamente en la 
existencialidad del Dasein en general, en cuanto poder -ser al modo 
que el tener cuidado en cuanto tiene cuidado... La decisión no es otra 
cosa que aquello de que el cuidado tiene cuidado, y en cuanto cuidado, 
es la posible autenticidad de sí misma... En vista del intento ontológico 
fundamental de nuestra investigación, puede bastar la delimitación exis- 
tencial del auténtico poder -ser que de sí mismo y a sí mismo testi- 
monia el Dasein en la conciencia (2). 

Con este punto nos adentramos en lo más profundo de toda la in- 
vestigación de Heidegger: La conciencia decisora del individuo existente, 
único posible terreno de contacto ontológico para Heidegger en el ili- 
mitado océano de un Ser desconocido que, sin embargo, nos «funda- 
menta», es decir, da su fundamento a la existencia de cada uno de 
nosotros, que solamente en el recinto individual de la propia conciencia 
experimenta efectivamente la propia culpa, con una medida interna en- 
teramente suya propia en el acto con que sobrepasa de la conciencia a 
la culpa, como conciencia de la culpa. Por consiguiente, acto culpable, 
inevitable como manifestación, realización necesaria de una conciencia, 
todavía oscura, que va sucesivamente dándose cuenta, descubriendo su 
propia culpabilidad en un horizonte superior más amplio... 

Y, en todo caso, es ella sola por sí, la conciencia de un individuo, 
contingente, precario Dasein, con su culpa que brota de una deficiencia 
íntima propia. Ella sola «lanzada» con su destino (Geschick) en el 
«mundo», con su personal situación en el mundo, con su «angustia», 
revelación última y más profunda de todas las «libertades», de todos 
Jos «cuidados», que lo revela como un ser hecho en última instancia , 
para morir. La «anticipación» que de este modo actúa el sujeto con la 
consciente previsión de su fin, en la cual se libra de todos los particu- 
lares y efímeros cuidados de la existencia en el mundo, «lo pone ante 
la posibilidad de ser el mismo, con una libertad apasionada, limpia 
de toda ilusión del «sí», es decir, del anónimo social, público, efectiva, 
cierta de sí misma y llena de angustia: la libertad por la muerte» (3). 

Tenemos, pues, una conciencia, en esta visión heideggeriana, de la 
necesidad de la culpa, que nace de las mismas estructuras de la exis- 
tencia del individuo, una conciencia del propio ser, limitado, lanzado 
en el tiempo y que tiene por límite insuperable la muerte. Una nece- 
sidad, pues, para Heidegger de postular un «fundamento» (Grund) 


(1) Sein und Zeit, Haller, Niemayer, 1927; p. I, s; 2.9, $ 58. 
(2) Ibid., $ 60. 
(3) Ibid., $ 53. 
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_ para este ser finito que no lo tiene, para este ser-para-la muerte 


(Sein zum Tode) que es el Dasein existente, que por fuerza debe apo- 
yarse sobre un «Ser», fundamento de todos los Dasein, que, aun fun- 
dándonos por necesidad, escapa a nuestras posibilidades de aprehen- 
sión, dejándonos entrever apenas una angustia metafísica: «Ser que se 
arropa con la nada», y que podía quizá ser para el mismo Heidegger 
«la nada» misma en su primer tiempo, cuando en su fase más reciente 
ha reforzado nuestro autor la exigencia de un Ser «fundante», hasta 
el punto de rozar casi una concepción típicamente propia de Spinoza. 

¿Qué iniciativa puede tener en este caso el pobre Dasein frente al 
océano del Ser que lo forma? No puede ser sino ilusoria su actividad 
frente al Ser «fundante», porque «en el Ser está ya completado desde 
el principio todo destino del ente» (4). Y en otro lugar dice, con más 
precisión: «El ente es lo que es como es en base al Ser» (5). 

En todas estas expresiones se pone al descubierto una postura que 
anula la voluntad, la iniciativa de cada ser existente, aun cuando per- 
sista —y esto es lo sorprendente— el heredado motivo de la «culpa» 
de la «caída»: pero que no se toma en sentido teológico, sino exqui- 
sitamente metafísico como abyección del Dasein en esa su «situación 
en el mundo» en la que fatalmente de hecho se halla. Culpa, en cuanto 
conciencia que viene a ser dentellada en sí misma, en su estructura in- 
trínseca, con una medida propia íntima por una falta de algo que es 
siempre falta en su pura esencia. Motivo que es de manifiesto origen 


_luterano, relacionable con los conceptos de libertad, culpa, responsabi- 


lidad, tal como nos los describe Heidegger con la postura de fatalismo, 
de culpa necesaria, de determinismo teológico, como la que quisieron 
ver en el maestro Agustín Lutero y Calvino, y como todavía lo quieren 
interpretar algunos estudiosos, para los que el San Agustín del De Gra- 
tia et libero arbitrio, del De dono perseverantiae, del De praedestina- 
tione Sanctorum, y sobre todo, de las Retractationes; en suma, el Agus- 
tín de su última época se presenta como un negador de su primera fase, 
con la total absorción del libre albedrío inicial por un definitivo fata- 
lismo teológico. 

Tornaremos sobre este problema. Por ahora notemos que son inne- 
gables los puntos de contacto entre el antiguo doctor de Tagaste y el 
actual pensador alemán: en primer lugar, el sentido «existencial» de los 
individuos vivientes, fenomenológico - ontológico en Heidegger, creatu- 
ral en Agustín; el motivo de la «caída», común a ambos, si bien en 
sentido absolutamente diverso; el motivo de la predestinación, que es 
Geschick en Heidegger y divina deliberación en Agustín; el trágico 
sentido del destino de las existencias, por el que éstas, faltas de funda- 
mento propio, se mueven todas en la órbita de un destino cósmico, con 
un fundamento primero que trasciende la posibilidad humana del co- 
nocer: si «el destino de todo ente está ya terminado desde el comienzo 
en el ser» para el pensador alemán, y si, para el Padre de la Iglesia: 
«Si Dei dona sunt bona merita tua, non Deus coronat merita tua tam- 
quam merita tua, sed tamquam merita dona sua» (6); sin embargo, 


(4) Was ist Metaphysik?, Bonn, Cohen, 1929  p, 46. 
(5) Holzwege, Frankfurt, Klostemann, 1950, p. 255. 
(6) De gratia et libero arb., VI, 15. 
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como en seguida veremos, estas dos concepciones, tal como las han 
desarrollado y llevado a cabo' sus autores respectivos, difieren toto caelo 
la una de la otra, siendo una fatalista y atea, la de Heidegger, y autén- 
ticamente ética y religiosa la de Agustín. 


Para Heidegger, la «culpa» es una consecuencia necesaria, estructu- 


ral, de la abyección del Dasein en la existencia y en la situación. ¿Cómo 
concibe esta culpa Agustín? Notemos desde ahora que en tanto pode- 
mos hablar de culpa en sentido propio en cuanto presupongamos una 
voluntad defectible, que falta, por ser el pecado y la culpa propios del 
hombre responsable frente a la «naturaleza», que no lo es. Ese hombre 
que constantemente nos representa la antropología agustiniana en su 
doble estructuración de naturaleza y libertad: naturaleza, que es todo 
aquello que es tal como es sin que pueda ser de otro modo; naturaleza, 
pues, sometida a una condición de necesidad. Libertad que, por el con- 
trario, nos conduce a una «gracia», como libre acción que brota libre- 
mente de Dios y obra sobre espíritus libres de un modo absolutamente 
gratuito, sin ninguna relación de necesidad. En todo caso, para Agustín, 
el hombre en sí mismo se presenta como un ser dotado fundamental- 
mente de voluntad: el querer en Agustín es uno de los tres momentos, 
de las tres primalidades originarias que de Dios se reflejan en la es- 
tructura sustancial, en el alma de hombre individual: memoria, inte- 
ligencia y voluntad (7). Pero es la voluntad la que, por estar en el vér- 
tice de toda la vida espiritual, se constituye en el motor, el determinante 
de nuestros sentimientos y de nuestras pasiones, de nuestros actos y de 
nuestra responsabilidad. En esta intentio animi es donde se centralizan 
los tres momentos y donde el alma actúa su libre albedrío: «Voluntas 
est quippe in omnibus, imo omnes nihil aliud quam voluntates sunt» (8). 

En esta posición agustiniana se refleja con toda claridad ese origi- 
nario voluntarismo cristiano que, frente al fatalismo y al intelectua- 
lismo helénicos, defendió y sostuvo la libertad y la caridad, es decir, 
el ser mismo del espíritu. El mal, como pecado, nace precisamente para 
Agustín como una perversión de la voluntad, de esa voluntad donde 
culmina y se orienta el movimiento del alma, que al querer el mal, 
abandona la justa vía, el orden establecido por Dios, a quien libremente 
debe servir (servire libenter), haciéndose ella misma árbitro de su pro- 
pio destino, arrancándose de su divina raíz y cayendo por lo mismo de 
lo superior a lo inferior. 

La perversio agustiniana no es tanto un voluntario cambio de direc- 
ción cuanto una caída en un modo inferior, deficiente de ser: alma que 
se abandona, espiritualidad que se derrumba, que abdica de sí misma: 
«Nequaquam dubitare debemus rerum quae ad nos pertinent, bonarum 
causam non esse nisi bonitatem Dei, malarum vero ab immutabili bono 
deficientem boni mutabilis voluntatem, prius angeli, homis postea» (9). 
Es como decir que el mal no es en sí mismo realidad alguna, es no ser, 
es perversión de lo superior a lo inferior, es caída de nivel de la volun- 
tad bien dirigida, en conexión con su ley y su orden a algo que ella 
hace, no ya como causa eficiente, sino como causa «deficiente»: un que- 


(7) De Civ. Dei., XI, 27s8.; De Trim., XI, 1; XV, 5; De lib. arb., II, 19. 
(8) De Civ. Dei, XIV, 6. 
(9) Enchiridion, 23. 
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rer que se falta a sí mismo (10), distrayéndose de su esencial estrue- 


tura y finalidad con un pecado de orgullo. 

La soberbia fue a la vez pecado y perdición de Lucifer y de Adán, 
en cuanto que presumieron de sí mismos, rebelándose contra el orden 
divino: aquéllos, presumiendo de su propia potencia y beldad; éstos, 
ansiando la ciencia del bien y del mal: «Quid est autem. superbia nisi 
perversae celsitudinis appetitus? ...Spontaneus est autem iste defectus: 
quoniam si voluntas in amore superioris immutabilis boni, a quo illus- 
trabatur ut videret, et accendebatur ut amaret, stabilis permaneret, non 
inde ad sibi placendum averteretur» (11). 

En este sentido preciso, el pecado original fue efecto del libre al- 
bedrío del hombre, y se debe imputar a su voluntad de modo origi- 
nario: «Quia vero per liberum arbitrium Deum deseruit, justum Dei 
iudicium exspertus est» (12). Por consiguiente, la voluntad íntegra de 
Agustín corresponde al motivo originario del Evangelio de la «bona vo- 
luntas», que consiste en la libre sumisión, el íntimo asentimiento a la 
ley divina, y Dios nos exige el libre uso para el bien de una libre vo- 
luntad que nos pertenece: «Bona igitur voluntas opus est Dei cum. ea 
quippe ab illo factus est homo. Mala vero voluntas quoniam omnia mala 
opera praecessit in hominé, defectus potius fuit quidam ab opere Dei 
ad sua opera, quam opus ullum» (13). 

Consecuencia de esta primera «aversio» del humano querer frente 
al orden divino son la ignorancia y la concupiscencia (14); pero la 
esencia original de la culpa nó es otra cosa que un desmayo de la yo- 
luntad humana, por el que el hombre cae de la posibilidad originaria 
que Dios le dio de poder no pecar —posse non peccare— (que propia- 
mente no es sino el libre albedrío frente al querer como capaz de es- 
coger el bien) en el maldito non posse non peccare, que después del 
pecado original se propagará como castigo de Dios de generación en 
generación, haciendo del género humano una massa damnationis. 

De todo lo anterior se deduce de modo luminoso e imatacable la 
postura de San Agustín respecto a la libre voluntad y a la responsa- 
bilidad del hombre ante su Creador: el hombre posee el libre albedrío 
en cuanto que puede querer integralmente, es decir, querer el bien, o 
puede, por el contrario, abdicar de la verdadera voluntad. Tiene, pues, 
poder de elección, de autodeterminación para el bien o para el mal 
—en el bien o en el mal—, pero se trata de un mal entendido como 
rendición de la voluntad, rendición de la que responde sólo él. Si no 
se insiste sobre este punto, toda la antropología agustiniana, así como 
su ética y teología, pierde su significado, se convierten en un tejido de 
contradicciones, y por ello conviene advertir cómo Agustín ha sostenido 
siempre esta concepción de la voluntad como fundamental carácter de 
la espiritualidad del hombre en todo el curso de su abundante pro- 
ducción litieraria: desde el De vera religione a las misma Retracta- 
tiones. 

Nos adentraremos ahora en el problema central, a mi juicio, no sólo 


(10) De Civ. Dei, XII, 6ss. 

(1143 De. Cro. Dei, X1V, 18. 

(12) De correp. et gratia, X, 28; Cfr. Retractationes, 1, 15. 
(13) De correp. et gratia, X, 28. 

(14) De Civ. Dei, XIV, 12, 
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de la ética y de la teología, sino también de toda su concepción meta- 
física: el problema de las relaciones entre el libre albedrío del hombre 
y los eternos decretos de la divina predestinación. También es férrea- 
mente coherente consigo mismo nuestro Doctor en este fundamental y 
originario motivo, a lo largo de todos sus escritos, si bien en los últimos 
años acentúa la omnipotencia del querer divino ante el humano querer. 
Tanta verdad hay en esto, que al defender la omnipotencia divina y su 
influencia en la humana voluntad, declara explícitamente a propósito 
de la controversia antipelagiana en sus Retractaciones: «Longe antequam 
pelagiana haeresis exstitisset, sic disputavimus velut jam contra illos 
disputaremus» (15). Y de hecho, desde sus Confessiones, se dirige a Dios ya 
con la siguiente oración: «Da quod iubes et iube quod vis» (16). 
Libertad humana y omnipotencia, el querer y la predestinación van 
corriendo paralelos, por decirlo así, desde sus primeras a las últimas 
obras. Yerran las interpretaciones que quieren oponer el incipiente filó- 
sofo con sus resueltas afirmaciones sobre el libre albedrío del hombre 
al anciano obispo que querría anegar la voluntad de la criatura en el 
océano de la divina omnipotencia. Se ha hablado mucho también de 
«fragmentariedad», de «mente explosiva», de multiplicidad no siempre 
coherente de los pensamientos del santo Doctor (17), como queriendo 
excusarlo de una fundamental contradicción entre esas dos posiciones 
suyas absolutamente opuestas entre sí, y hasta se ha intentado invocar 
su excesiva y apasionada reacción ante las doctrinas pelagianas para 
justificar la acentuación de la predestinación sobre la voluntad huma- 
na (18). Y es que quizá no se ha ahondado suficientemente en el sig- 
nificado de esta aparente oposición (19). Creemos nosotros que a este 
propósito hay que buscar el primer motivo de inspiración del santo 
Doctor en un punto profundísimo de las cartas de San Pablo, como 
nos lo dice el mismo Agustín en sus Confessiones (20), punto que tuvo 
para él valor de una revelación en su conversión, y que es precisa- 
mente la experiencia que el Apóstol confiesa al intentar hallar su buena 
voluntad ante el imperativo de la ley de Dios: «Non enim quod volo 
bonum, hoc facio, sed quod nolo malum, hoc ago. Si autem quod nolo, 
td facio, jam non ego operor illud, sed quod habitat in me, peccatum. 
Invenio igitur legem, volenti mihi facere bonum quoniam mihi malum 
adiacet; condelector enim legi Dei secundum interiorem hominem, video 
autem aliam legem in membris -meis repugnantem legi mentis meue et 
captivantem me in lege peccati, quae est in membris meis. Infelix ego 
homo, quis me liberabit de corpore mortis huius? Gratia Dei per Tesum 
Christum Dominum nostrum. Igitur ego ipse mente servio legi Dei: 
carne autem legi peccati» (Rom., 7, 19 ss.). En estas palabras, de una 


(MIO ACESTLAONO: 

(16) "Conf. 2 ZIMIO OU 

(17) Véase De RucciEro, Filosofia del cristianesimo, vol. II, Bari, 1934; 
UEBERWEGS, Grundriss der Gesch. d. Philosoph. der Patristischen u. scholast. 
Zeit, Berlín, 1905. 

(18) Véase Augustin and the pelagian controversy, en «Christ. Lit.», 1894. 

(19) GiLsoN estudia el problema en Introduction a Uétude de S. Augustin, 
Paris, 1931. Véase también en buen estudio de GouHtierR sobre Malebranche, La 


philosophie de Malebranche et son expérience religieuse, Paris, 1948. BoYER, 
Saint Augustin, Paris, 1932. 
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- fuerza dramática, se afirman por igual los dos motivos contrastantes: 
el del humano, libre querer, y el de la acción eficaz de la omnipotencia 
de Dios que viene en socorro del hombre que no puede hacer sino 
aquello para lo que Dios le da las fuerzas de obrar: Da quod iubes et 
tube quod vis, Acción divina eficaz que le consiente el combatir su 
«buena batalla» (bonum certamen certávi), que le coloca en el alma 
la idea de la Cruz y le confiere la fuerza de realizarla. > 

Tanto en San Pablo como en San Agustín, la gracia se nos presenta 
fundamentando y condicionando la libertad del hombre, de tal modo 
que sin ella la libertad no podría existir, como no podría existir el 
hombre, el hombre que quiere sí, pero que es siempre criatura de Dios, 
y no hechura propia. Únicamente en el respeto de una Voluntad su- 
perior adquiere el hombre la libertad que Dios quiere. Como en los 
versos de Dante: 


A 


Ad cs o 


» 


A maggior forza ed a miglior natura 
liberi soggiacete, e quella cria 
la mente in voi, che il ciel non ha in sua cura (21). 


El motivo agustiniano tiene sus profundas raíces en la inspiración 
paulina. Pero lo que en San Pablo era segura profesión de fe, encuen- 
tra en el Doctor de Hipona un fino análisis, por el cual el humano que- 
rer no se reduce a un arbitrio indiferente, ni coincide con un acto ce- 
rrado en sí mismo de animal volición. Ni animal volición, puesto que 
es deliberación en la que desemboca la vida toda de la conciencia, ex- 
presión de una determinación espiritual que empeña enteramente el 
alma del hombre. Ni potestad indiferente de arbitrio, en cuanto que el 
buen querer es un querer iluminado, pensado que asiente a la íntima 
inspiración que lo mueve desde lo alto: «fiem ne quisquam etsi non de 
operibus, glorietur de ipso arbitrio voluntatis, tanquam ab ipso incipial 
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A -meritum, cui tanquam debitum reddatur praemium, bene operandi li- 
: bertas» (22); y en las Retractationes: «In tantum enim libera est, in 
ZO quantum liberata est et in tantum appellatur voluntas. Alioquin tota 
= cupiditas potius quam voluntas proprie nuncupanda est» (23). 

. Sintetizando: El acto voluntario se distingue del acto pasional o de 


la acción física en esto: en que empeña enteramente el espíritu del 
hombre y a la vez el querer universal de Dios, que está en la raíz del 
+ mismo. Tal como se afirma en la Escritura: «Revelavit autem per Serip- 
k turas suas sanctas esse in homine liberum voluntatis arbitrium» (24). 

| En este cuadro, de profunda conexión entre lo humano y lo divino, 
entre un humano espiritual y un divino, que da su orden y su ley 
2 tanto a las voluntades como al todo, es donde debemos poner el pro- 
blema de la gracia en su sentido estricto. La gracia, mo sólo como pro- 
videnecial acción divina universal, no sólo como gracia suficiente, ilami- 
nante o eficaz, sino más bien como acción gratuitamente ejercida por 
Dios sobre la frágil voluntad del hombre heredero del pecado de Adán, 


(21) Dante, Purgatorio, XVI, 79. 
(22) Enchiridion, 32. 
(23) Retract., 1, 15,4, 
' (24) De gratia et lib. arb., II, 2. 


É 4 L*- ? ed a ro CA f, 4 e e no. "MN E E + > 0 AS 
, pi E E ANS , LEI 
a E ea : A A 
e 4 E A NA 
o p > , hi E pel ES 
182 : ' UGO REDANÓ É E o 
A A A A A 


para alzarlo de los errores y de las culpas, en que poco a poco va ca- 


yendo por debilidad interna (infirmitas). 
No se trata de dar orden y vida a un mundo cósmico, natural y hu- 


mano, sino más bien de restablecer este orden en algún punto, de re-- 


parar generosamente el desorden producido por el arbitrio del hombre. 
Intervención que en vano intentaremos comprender en su gratuidad, es 
decir, en un acto que excede la fría justicia, si no nos remontamos al 
eterno principio del amor, que es el fundamento mismo de la revelación 
de Cristo. Si quitamos la Caridad, la acción gratuita, generosa, perdo- 
nadora de lo divino, nos será imposible formarnos la más mínima idea 
de los motivos originarios del Cristianismo: ni la posición de las cria- 
turas, ni la acción de la gracia, mi Dios mismo. No comprenderemos la 
posición de las criaturas en su realidad, sí, pero con la fragilidad de 
un querer que apenas se sostiene en sí mismo. Ni la acción de la 
gracia, como bondad activa, que nos sobreviene, perdona, se da. Ni 
Dios mismo, porque como nos enseñan Juan, Pablo y Agustín, Dios es 
Amor, Dios el Amor mismo. 

Como antes para San Pablo, para San Agustín la ley, irrealizable a 
la letra para la voluntad del hombre caído, se convierte en objeto y 
acto de amor para el hombre en estado de gracia: de amor inspirado al 
alma por la gracia misma, que coincide con la acción generosa, con el 
amor mismo de Dios, quien hace que halle el hombre espontáneamente 
la alegría allí donde antes hallaba repugnancia (25). 

De la Justicia, que es orden de razón, a la Caridad, que es vida del 
Espíritu, hay tanta distancia cuanta de la concepción de la ética clásica, 
helénica y romana a la de la ética cristiana. El «hombre nuevo» surge 
en esta conciencia del prójimo, en ese hallarse a sí mismo en los otros, 
en este infinito ampliar el estrecho círculo de la conciencia individual 
en el infinito círculo de una conciencia universal, en la que vuelve a 
encontrarse a sí mismo y al prójimo. En esta superación de lo mío y 
tuyo es donde se afirma por primera vez el motivo fundamental del 
cristianismo sobre la vieja justicia helénica, romana, judaica: «Si lin- 
guis hominum loquar et angelorum, caritatem autem non habeam, fac- 
tus sum velut aes sonans, aut cymbalum tiniens. Et si habuero prophe-. 
tiam, et noverim mysteria omnia, et omnem scientiam, et si habuero 
omnem fidem ita ut montes transferam, caritatem autem non habuero, 
nihil sum... Caritas nunquam excidit: sive prophetiae evacuabuntur, 
sive linguae cessabunt, sive scientia destruetur» (26). 

El amor está más en lo alto que la fe, más que el saber y la justi- 
cia. Repetimos, si se pierde de vista este supremo principio de toda la 
ética cristiana, y se quiere explicar la gracia agustiniana sobre un plano 
estrictamente teorético, poniendo por delante un criterio de justicia, el 
problema se convierte en un amasijo de absurdos, de contradicciones in- 
solubles. Y es la primera, la demasiado repetida de un Dios que ejerce 
un poder de arbitrio eligiendo con una voluntad caprichosa algunas 
de sus criaturas ab aeterno para salvarlas, precipitando a otras, tam- 
bién ab aeterno, en el abismo sin niguna «razón suficiente», que, por 


(25) Enarrat. in Ps.,, 118, XVIl, 1. 
(26) 1 .Cor. 13, 
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Otra parte, ni hallar podemos en un plano puramente racional. Pero 
esta visión cambia completamente en el ámbito de la Caridad. 

Todo el acontecer cristiano es un absurdo en un plano racional: que 
los judíos hayan crucificado a Jesús, para que así madurase su conde- 
nación; que Dios haya impelido a los filisteos contra los hebreos de 
propia iniciativa, y no por voluntad de ellos; que haya impelido al 
Faraón a ensañarse contra los hebreos, vasa irae quae perfecta dicit 
Apostolus in perditionem: nam quia in Dei sapientia non cognovit mun- 
dus per sapientiam Deum, placuit Deo per stultitiam. praedicationis sal- 
vos facere credentes... Quia quod stultum. est Dei, sapientius est homi- 
nibus, et quod inifirmum est Dei, fortius est hominibus... Sermo meus 
non in persuasibilibus humanae sapientiae verbis, sed in ostensione spi- 
ritus et virtutis (27). 

Si tenemos delante este espíritu, podemos comenzar a entender ex- 
presiones tan duras como las contenidas en el De gratia et libero arbitrio: 
«Manifestatur operari Deum in cordibus hominum ad inclinandas eorum 
voluntates quocumque voluerit, sive ad bona pro sua misericordia, sive ad 
mala pro meritis eorum iudicio utique suo aliquando aperto, aliquando 
occulto, semper tamen justo» (28). Aquí, además de la llamada de aten- 
ción, judicio semper tamen iusto, debemos señalar ese operari... in cor- 
dibus hominum que informa la conciencia toda, determinando la pro- 
pia expresión voluntaria. Y bien, oigamos la respuesta de San Pablo, 
el maestro de Agustín: «Quid ergo dicemus? Numquid iniquitas apud 
Deum? Absit. Moysi enim dicit: miserebor cuius misereor, et miseri- 
cordiam praestabo cuius miserebor. Igitur non volentis, neque currentis 
sed miserentis est Dei... Ergo cuius vult miseretur, et quem vult, in- 
durat» (29). 

Porque la divina elección no es un acto intelectual, ni un arbitrio 
injustificado, sino un juicio inefable, en el que se expresa un eterno 
acto de amor. Amor que quiso así al hombre: libre, para que fuese 
criatura espiritual. Dice el mismo San Agustín en sus Retractationes al 
comentar la relación entre la gracia y el albedrío: «Liberum arbitrium 
est gratia Dei... ut Ipse, etiam praepararet voluntates» (30). El «praepa- 
raret» endulza la dureza de una hermética predeterminación, que, por 
lo demás, nunca queda secamente encerrada en sí misma en esta pro- 
fundísima relación que media entre el Creador y su criatura. 

Hay que iluminar las expresiones que puedan parecer extremas con 
el espíritu que anima el contexto todo, sobre todo al tratarse de sus 
últimas obras, cuando Agustín acentúa el motivo divino con prefe- 
rencia al humano. Entonces la dureza del párrafo arriba citado se sua- 
viza y se ilumina con expresiones como éstas, que también son de sus 
últimos escritos: «Numquid non liberum arbitrium Timothei est exhor- 
tatus Apostolus dicens: contine teipsum? Et in hac re potestatem vo- 
luntatis ostendit, ubi ait: non habens necessitatem, potestatem autem 
habens sacrae voluntatis ut servet virginem suam... Et tamen non om- 
nes capiunt verbum hoc, sed quibus datum est. Quibus enim non est 


(27) De grat. et lib. arb., XXI, 43, 
(28) Ibid., XXI, 41-42. 

(29) Rom. IX, 14ss. 

(30) .0:.c7 1,9, 2 Vide 10, 2;-22, 4. 
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datum, aut nolunt, aut non implent quod volunt: quibus datum est, sic 
volunt, ut impleant quod volunt» (31). , 

La razón profunda de todo esto es que la gracia y el libre albedrío 
son ambos efectos, dones, de la divina generosidad: «Et gratia Dei do- 
num est et liberum arbitrium» (32). Agustín, se tenga en cuenta, recha- 
za de plano el concepto pagano del Hado, al que, en nombre del 
voluntarismo cristiano, acusa abiertamente de paganismo (33). De ahí 
aquella praeparatio, que sustituye en los puntos más delicados y escla- 
rece la praedeterminatio: «Haec est praedestinatio sanctorum, nihil 
aliud: praescientia scilicet, et praeparatio beneficiorum Dei, quibus cer- 
tissime liberantur quicumque liberantur. Caeteri autem ubi nisi in mas- 
sa perditionis divino iudicio relinquuntur?» (34). 

Con estas premisas, el problema de las relaciones entre la gracia 
y el libre albedrío se va alejando bastante de la concepción de una 
simple cuestión de «juicio» y de «justicia», como también de cualquier 
otra concepción intelectualista, para reducirse a términos de relación 
entre voluntad y voluntad, entre amor y Caridad: Voluntad divina, vo- 
luntad del hombre, caridad divina, caridad humana. Ya no es una cues- 
tión de «justicia» y de «lógica», una cuestión teorética, sino una cuestión 
de Espíritu, de caridad, de perdón. Es un Dios de misericordia, que ama 
y perdona a su propia criatura. 

Querer enfocar la cuestión como una gracia que en tanto «se per- 
fecciona» y se transforma en eficaz en cuanto que es aceptada por el 
hombre, como opina Gilson; o distinguiendo entre «gracia suficiente» y 
«gracia eficaz», auxilium sine quo non, auxilium quo, como querría el 
Padre Boyer, nos parece que es restringir, empobrecer el problema, re- 
tornándolo al plano intelectualista, que ha superado radicalmente el 
voluntarismo cristiano. Hay que tener muy presente que para San 
Agustín, como para San Pablo, la voluntad no es solamente acción de- 
terminante, sino que más profundamente es amor, tendencia del alma 
que se inclina hacia el objeto amado, excluyendo cualquier otro, y, por 
consiguiente, es a la vez, elección, libre elección, que tiene su origen 
primero en el espíritu de quien prefiere, de quien elige. No es voluntad 
animal, sino orientación, inclinación del alma hacia lo que más le agra- 
da, y, como tal, pertenece —en el trinitarismo agustiniano de las for- 
mas— a aquella que él llama ya voluntad, ya amor. 

Desde este punto de vista, no se hace difícil el entender, que sea 
el amor quien guía el camino de la libertad del querer, ya como amor 
inferior, tendencia o pasión, ya como amor auténtico, entero, de Ca- 
ridad. El querer sigue entonces, se entona, expresa la suprema ley de 
la caridad. La acción divina, que retarda u obstaculiza la opacidad del 
pecado, al encontrar la resistencia del sujeto cerrado, del sujeto que se 
falta a sí mismo, cuando encuentra precisamente en el ealor de la ca- 
ridad libre su camino, se sirve del hombre como vehículo, «liberando» 


la voluntad del mismo como voluntad que se constituye amorosamente 
en la ley de Dios. 


(31) De gratia et lib. arb.. 4, 7. 

(32) Ibid. ; 

(33) Tract. in Joh, VIII. 

(34) De dono perseverantiae, 14, 35. 
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: Esto nos explica el que nunca San Agustín condene explícitamente 
ninguna pasión particular en sí y por sí, sino que la valore relacio- 
nándola con su fondo espiritual, con la intentio primera, de donde 
nace: el sexo, por ejemplo, que es interior desorden en cuanto eruda 
atracción carnal, que arrastra la voluntad y la razón, si es guiado por 
el querer que muestra su adhesión a Dios, se convierte en medio, en 
instrumento mediante el cual Dios puede crear nuevas almas sobre la 
tierra (35). La ira, transformada por la bona voluntas en santa indigna- 
ción, en la amorosa función de la corrección con miras a preparar el 
reino de Dios sobre la tierra (36). Y dígase lo mismo de cualquier otra 
pasión, que viene convertida en espiritualidad por el querer, la inten- 
ción, el amor que se mueve en el círculo universo de la divina caridad. 
Porque el querer, el acercarse a Dios, se uniforma, se entona al querer 
de todos los quereres, al divino querer, y entra en su órbita de atrac- 
ción: 

Ma gia volgeva il mio desire e il velle 


come una ruota che ugualmente é mossa 
l'Amor che muove il sole e le altre stelle (37). 


Agustín puede con justicia exclamar en el De vera religione: «Odie- 
mos, pues, los lazos temporales, si ardemos de amor por la eternidad, 
Ame el hombre a su prójimo como a sí mismo, si debe amar en él a 
Aquel que es Él mismo. Es, con toda verdad, envidiable el hombre que 
se adhiere a Dios, no para obtener de Él algún bien, sino porque para 
el hombre al adherirse a Dios es su solo bien». Es aquí, a nuestro jui- 
cio, donde se resuelve el nudo de la cuestión, que tantas dificultades, 
si se le sitúa en un plano intelectualista, nos suscita y levanta. Repe- 
timos: hasta que se siga manteniendo en el cuadro de la desnuda justi- 
cia el problema de la perdición y de la salvación, considerándolo como 
correspondencia de relaciones racionalmente calculadas, no le hallamos 
solución posible. Que Dios, por pura arbitraria elección, quiera salvar a 
unos y perder a otros sin ninguna «razón suficiente» es un absurdo 
desde el punto de vista racional, un arbitrio «injustificable». Nos co- 
loca ante un Dios injusto, lo que es una contradicción con el concepto 
mismo de Dios, 

Y el negar, por otra parte, la libertad y la responsabilidad de la 
humana voluntad, libertad y responsabilidad en que se funda toda la 
ética cristiana con su conciencia del «pecado» y, por consiguiente, no 
sólo la ética, sino también la metafísica de Agustín, es negar en redondo 
el principio fundamental del cristianismo, arrancar el quicio mismo de 
la antropología agustiniana. 

A no ser que se quiera hacer del encuentro del humano querer con 
el divino una pura identidad, cayendo así en la doctrina del Sujeto 
universal absoluto, de claro cuño naturalista, lo que jamás pasó por la 
cabeza al Doctor Hiponense, y que desnaturalizaría el principio funda- 
mental del pensamiento cristiano, al punto de convertirlo en el brahma- 
nismo hindú. 


(35) Cfr. De Civ. Dei, XIV al fin. 
(36) De Civ. Dei, XV, 25. 
(37) Dante, Paradiso, XXXIII, 14. 
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Si queremos evitar esos escollos, como también el escollo del fata- 
lismo, ya rechazado expresamente por San Agustín, sólo nos queda el 
camino de entender la caridad cristiana por lo que es, tal como nos ha 
sido enseñada en las Escrituras: no únicamente el benéfico soplo de 
Dios, suscitador de un cúmulo de efímeras formas o «modos» de una 
«eterna sustancia», en la que el Uno se multiplica vanamente a Sí mis- 
mo, sino como una correspondencia continua entre el Creador y todas 
sus criaturas, una recirculación espiritual entre el conjunto de cada una 
de las personas y el personal eterno Espíritu de Dios: «In Eo vivimus, 
movemur et sumus» (Act. 17, 28). Y no como una total y aniquiladora A 
absorción en Él (cual es la solución del subjetivismo trascendental), sino j 
como una inserción de los individuos personales, que continúan per- 
sonalmente distintos, en el seno de su raíz primera, en su Creador uni- 
versal, 

Gracia «suficiente», ¡gracia «eficaz», gracia «subsequens» y gracia 
«praeveniens», desde este punto de vista, son todas expresiones de una 
única y misma gracia, que es la misma acción divina providencialmente 
operante como aviso, o como directa intervención, como perdón, o como 
guía, ete., en medio de sus criaturas. 

Y el «recto querer» es el consentir, el entonarse de la criatura indi- 
vidual, el orientarse con su entera y simple conciencia propia conforme 
a la Ley, a la llamada de una Voluntad universal, que rige tanto las 
almas como el Cosmos. Como, viceversa, mala voluntad, arbitrio en el- 
mal, es el rebelarse sustrayéndose la conciencia del individuo a esa Ley 
universal: un sustraerse que implica la intrínseca destrucción de sí mis- 
ma en el acto, por el que reniega las condiciones mismas de su propia 
existencia, «peccatum poena peccati». 

En suma, el mal es lo que con su hermoso lenguaje define Agustín 
como una «aversio ab incommutabili Bono et conversio ad mutabilia . 
bona», un corazón que se endurece, separándose del universal reino de 
Dios, y que, en consecuencia, sufre su mismo pecado. En este sentido 
aparece bien clara la sentencia agustiniana: que el albedrío del hombre 
sólo es libre en el mal, puesto que en el acto inicuo es él mismo quien 
se arranca, se aísla de la Ley universal que lo constituye. y obra abso- 
lutamente por sí propio. «Nec liberum arbitrium quidguam nisi ad pec- 
candum valet, si lateat veritatis via» (38). «Liberum 'itaque arbitrium 
et ad malum et ad bonum faciendum confitendum est nos habere: sed 
in malo faciendo liber est quisque iustitiae servusque peccati, in bono 
autem liber esse nullus potest nisi fuerit liberatus ab Eo qui...», etcé- 
tera (39). 

El sano querer, en cuanto verdadera volición, volición completa, 
«oportet ...divinitus adipisci», porque, si quedara solo, cortado de esa 
raíz, «quid vero dubitet non modo esse malum, sed etiam pessimam vo- 
luntatem?» (40). 

Y llegamos al vértice de nuestro problema: Nos sentimos con toda 
verdad cerniéndonos en el abismo del voluntarismo cristiano, sobre este 
tenuisimo pero infinitamente fuerte hilo que une el querer de la cria- 

(38) De spiritu et litt., 3, 5. 

(39) De corrept. et gratia, 1, 2. 

(40) De peccat. meritis et remis., 11, 18, 28. 
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. tura con la Voluntad del Creador, el limitado poder con el omnipo- 
_ tente, lo finito con lo Infinito. ¿Qué entendimiento podrá medir los 


límites de la Caridad? ¿Qué ley la podrá definir? ¿Cómo delimitar 
con los más preciosos cálculos, con términos de rígida justicia, la pará- 
bola del hijo pródigo, o la del viñador que paga al trabajador de la 
última hora como a los que han trabajado desde la madrugada, o la 
otra del sembrador, que va esparciendo, como el viento las derrama, 
las semillas que un surco recoge y otro no? Lux facta est in tenebris, 


et tenebrae eam non receperunt. ¿Quién podrá medir, señalar, el pri- 


mer origen, la «razón primera» de la culpa del hombre, y la anchura 
de la divina misericordia? ¿Quién formular en términos conceptuales, 
definitorios, la ley del perdón? 

Y todo esto con tanta más razón cuanto que el hálito divino no sopla 
en un mundo ya completamente hecho, o que se va completando me- 
cánicamente, sino en un mundo de existencias formadas, hechas, traídas 
a su realidad por una inspiración creadora, que brota de un acto de 
amor, La presunción racional debe ceder sus armas, y la argumentación 
lógica debe rendirse —ya vinta pria che vada in fondo— en este abismo 
del origen del pecado y del juicio sobre el pecado, que es un acto de 
valor. 

Agustín acude a veces a la comparación del deudor y del acreedor, 
único juez de la remisión de la deuda. En cuanto a saber quién debe 
sufrir la pena y quién será eximido de ella, no toca a nosotros, deudo- 


res, el decidirlo. Dios a ningún hombre obliga a pecar, porque perdona 


o justifica a unos, y no justifica a otros en nombre de una equidad 
insondable, cuyas razones escapan a nuestro estrecho juicio. Una equi- 
dad mucho más profunda que la justicia racional, motivada por ese 
amor, que es la más profunda justicia: «Le coeur a ses rasoins que la 
raison ne connait pas», como escribía Pascal. Y muestro Doctor dice: 
«Neminem damnat nisi aequissima veritate: aequitate occultissima et 
ab humanis sensibus remotissima iudicat», motivo que Agustín repite 
con suma frecuencia (41). 

Y si el Doctor Africano cargó efectivamente las tintas de la origi- 
nalidad y fundamentalidad de la omnipotencia divina en sus últimos 
años, en los cuales leía el mundo y el mundo del hombre a través de 
la mirada de Dios y en conexión también con su polémica antipelagiana, 
sigue siempre en pie y sin discusión ninguna: 1? Que siempre sostuvo, 
y de un modo absolutamente explícito, el motivo de la voluntad del 
hombre, de la cual, y únicamente de ella, tiene su origen el pecado, 
como «arbitrium in malum». 

22 Que su mirada de águila penetró muy a fondo en el problema 
general de la creación y de la eternidad, que es donde hay que colocar, 
como en su fondo general, el problema del efímero querer del hombre. 
En este cuadro, el Doctor de la Iglesia relaciona y encuadra la prescien- 
cia y la predestinación, como también encuadra el saber y el hacer en 
el espíritu de Dios. Notemos que obrar para Agustín, más cercano en 
esto del pensamiento de las Escrituras que del de Platón o de Plotino, 


(41) AcustíN repite con frecuencia estas ideas. Véase, por ejemplo, De div. 


" quaestion. ad Simplic., 1, 2, 16 y 22; De dono persev., 14, 35; De praed. sancto- 


rum, 8, 14 y 16; Epist.,.194, 6, 23; 214; etc. 
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significa crear, realzar las existencias individuales de su nada de ori-- 
gen. Y en estas creaciones debemos incluir la de la libre voluntad de 
los hombres, o con más precisión, la del hombre, dotado de libre vo- 
luntad, tal como Dios lo quiso, «a su imagen y semejanza». Por consi- 
guiente, en sentido estricto, también la predeterminación de lo que 
estas libres voluntades de los hombres querrán obrar libremente. Aná- 
logamente, pongamos una comparación, a como la acción generadora 
del padre sobre los hijos predetermina desde el momento de la con- 
cepción, lo que cada uno de ellos deberá hacer en su existencia, y que, 
sin embargo, libremente harán por sí mismo, en dependencia de la na- 
turaleza íntima que del padre han recibido. y 

Es por lo que Agustín nos habla constantemente de una predestina- 
ción, que no es tanto una acción mecánica, necesariamente causante, 
cuanto un «dejar todo a punto», o preparar, o disponer, como predispo- 
niendo los instrumentos por medio de los cuales obrará por cuenta pro- 
pia la voluntad del individuo: «Haec est praedestinatio sanctorum, nihil 
aliud: praescientia scilicet et praeparatio beneficiorum Dei, quibus cer- 
tissime liberantur quicumque liberamtur... Ex quo apparet habere quos- 
dam in ipso ingenio naturaliter munus intelligentiae, quo moveantur 
ad fidem, si congrua suis mentibus vel audiant verba, vel signa conspi- 
ciant, et tamen Deus, altiore iudicio, a perditionis massa non sunt gratiae 
praedestinatione discreti, nec ipsa adhibentur vel dicta divina vel facta, 
per quae possunt credere, si audirent utique talia vel viderent» (42). 
Y un poco después: «Quos ergo praedestinavit, ipsos et vocavit vocatione 
illa quam me saepe commemorare non piget... namque in sua que fal- 
lax non potest praescientia, opera sua disponere, id omnino, nec aliud 
quidquam est praedestinare» (43). 

Desde este punto de vista, en el que ya no hay ni un saber sin 
obrar, ni un obrar sin saber, ni un obrar y saber que queden sin el 
amor, y aquí hallamos la más profunda esencia de la trinidad agusti- 
niana, si juzgar implica absolutamente un juicio que comprenda ente- 
ramente los designios y la obra, y el divino amor, ¿quién podrá presu- 
mir de entre los pobres mortales juzgar los destinos de los hombres y 
del mundo, los destinos de la totalidad del divino operar? Viene al caso 
aquí también la palabra del Apóstol, maestro de Agustín: «Ergo cuius 
vult miseretur, et quem vult indurat. Dicis itaque mihi: quid adhuec 
quaeritur? Voluntati eius enim quis resistit? O homo tu quis es, qui 
respondeas Deo? Numquid dicit figmentum ei qui se finxit: quid me 
fecisti sic? An non habet potestatem. figulus luti ex eadem massa facere 
aliud quidem vas in honorem, aliud vero in contumeliam?» (44,). 

En esta misma perspectiva y con este mismo espíritu, Dante pone 
en boca de San Damiano, a quien había preguntado sobre la predestina- 
ción suya para el altísimo oficio, que en la eternidad le había sido 
asignado por el juicio divino, la siguiente respuesta: 


Perché predestinata fosti sola 

a quest'ufficio tra le tue consorte? 

Ma quell'alma nel ciel che piú si schiara, 
(42) De dono persever., 14, 35. 
(43) Ibid., 17, 41. 
(44) Rom. IX, 18ss. 
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quel serafin che in Dio pia l'occhio ha fisso 
alla tua domanda mon satisfara; 


pero che si s'inoltra nell'abisso 
che da ogni creata vista é scissa. 
(Parad. XXI, 73-96.) 


Y más adelante, en el Empíreo, el cielo de la eternidad, a la vigilia 
de la última revelación, así se expresa el místico San Bernardo: 


Dentro alllampiezza di questo reame 
casual punto non puote aver sito, 
se non come tristizia, o sete o fame; 


che per eterna legge é stabilito 
quantunque vedi, si che giustamente 
ci si risponde dall'anello al dito. 


E peró questa festinata gente 
a vera vita, non é sine causa, 
in tra sé qui piu e meno eccellente. 


Lo Rege per cui questo regno causa 
in tanto amore ed in tanto diletto, 
che nulla volontá e di piú ausa, 


le menti tutte nel suo lieto aspetto 
creando, a suo piacer di grazia dota 
diversamente; e qui basti l'effetto, 


(Parad. XXXII, 52.) 


Hay en esta necesidad de destino para cada una de las existencias, 
que podríamos llamar existencial, si no fuera mejor el término de erea- 
tural, para indicar cada una de las existencias, en el seno del determi- 
nado círculo de los Dasein, con un soplo espiritual que no sólo las hace 
ser existentes, sino también existentes dotadas de espiritualidad de vo- 
luntad, de amor. 

Y el problema de la predestinación en San Agustín se nos presenta 
con tanta mayor profundidad si consideramos que junto al factor crea- 
ción, el Doctor Africano baraja el otro, no menos difícil, del concepto 
del tiempo frente a la eternidad. Cualquier estudioso del pensamiento 
agustiniano conoce y sabe que el Hiponense predica del hombre la vi- 
sión en el tiempo del proceso del mundo, que ha sido creado por el 
eterno; visión en el tiempo, por el cual lo real continuo se rompe en 
el espejo de la mente humana en una pluralidad de instantes, que se 
van aliernando en su perspectiva con los tres momentos del pasado, 
presente y futuro, momentos que sicológicamente se traducen en tres 
diversas actitudes, por las que lo real se divide en recuerdo, atención y 
espera. Visión temporal, que ofrece en pequeñas partecitas a la mente 
la realidad del todo, de modo parecido al de un detestable solfeo o 
cómputo de las partes y notas musicales que puede hacer perder de 
vista el conjunto sinfónico. Lo que nos impide el entender, el captar 
el ser de la eternidad, que debemos pensar en la visión y en el ser 
de Dios. 


Entonces, ¿a qué se reduce la «predestinación» o la «predetermi- 


nación» o la «previsión» en una mente, en un Espíritu, que pueda gozar 
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de la eterna intuición de la verdadera realidad, en un Espíritu, para 
el que, como en la expresión de Dante, «tutti li tempi son presenti»? ; 
Entonces el motivo de la predestinación se convierte en el otro, todavía ' 
más hondo y escondido, de una eterna copresencia en Dios, en la infi- 
nidad de Dios, de todas las obras, de la totalidad de todos los tiempos. 
Pero la razón del hombre puede apenas rozar en la superficie esta con- 
cepción, otearla desde demasiado lejos dentro de las puertas de lo fi- 
nito y de lo temporal, por lo que, como decía Gioberti, el hombre gusta 
apenas un ligero sorbo de ese infinito al que vanamente tiende, cerrado 
como está en los límites de lo finito. De un modo análogo podemos 
vagamente entrever la unidad del destino y de la libertad en la pro- 
fundidad del infinito Espíritu de Dios. 

Si comparamos ahora la concepción del destino agustiniano con el 
«Geschick» de Heidegger, reconoceremos, sí, una estrecha analogía entre 
la sujeción del ente individuo a una fuerza superior de formación, que 
de tal modo lo informa, que el individuo viene a hallarse formado con 
su forma y sus estructuras en la contingencia de su ser y de su «situa- 
ción». Reconoceremos igualmente la análoga condición de la «caída», > 
como culpa original en el primero, como injustificable desgracia en el 
segundo. Reconoceremos, además, a Agustín como a Heidegger un sen- 
tido del concreto individuado existir, que es algo muy diverso del 
«concepto» abstracto o de la «Idea» abstracta de Platón o de Hegel, y 
será existencial y ontológico en el pensador alemán; creatural, en el 
Doctor de la Iglesia. 

Pero debemos también reconocer, al resumir las conclusiones de nues- 
tra disquisición, que, aun coincidiendo ambos en una concepción exis- 
tencial de la realidad que comprende el individuo concreto, es evidente 
que hay una distancia muy grande entre ambas concepciones. Triste- 
mente resignada en su «angustia», sin esperanza, la del pensador 
germánico, que no va más allá de una indiferente inserción de las exis- 
tencias en un «Ser» plúmbeo, que las sirve de sostén, «Ser» impenetra- 
ble y, lo que es más grave, sin valor. Viva, la de Agustín, donde circu- 
lan y se mueven criaturas libres, vivas, en las que alienta, vive el 
espíritu infinito de un Dios, que es inteligencia, creación, amor. Un Dios 
Padre, que ha hecho posible, real, en medio de los hombres respon- 
sables, de personas finitas, el reino del Espíritu, como Persona infinita 
que es. 


Prof. UGO REDANO. 
Universitá. 
Roma. 
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(Trad. Fr. Luis Garayoa.) 


San Agustín y la música 


por Luis Rey AÁLTUNA 


Teodoro Haecker, en su obra póstuma, recientemente aparecida en 
español, Metafísica del sentimiento, había escrito de este fenómeno psí- 
quico que «el silencio es su morada, más bien que el conversar; la mú- 
sica, más bien que la palabra» (1). La sorprendente concordancia entre 
dos almas sentimientales —Agustín, el latino pasional, y Haecker, el ger- 
mánico angustiado— justifica el recuerdo y estimula el paralelismo, sal- 
tando fronteras y edades, de unos hombres que han llegado a la Igle- 
sia, en plena madurez, tras el señuelo de la felicidad, a partir de una 
inquietud estético - religiosa. 

La tarea de hoy, sin embargo, va a concretarse en otro díptico, ya 
perfilado en el dintel: San Agustín y la música. Y hágasenos, desde 
ahora, la merced de ver en la copulativa, aparte la natural unión, cier- 
ta distinción, en el sentido de que el hiponense nunca debería llamarse 
estrictamente músico, como ha ocurrido más de una vez, ni siquiera 
en el tono menor de la palabra (2). 

No se nos oculta que, a lo largo de su dilatada obra, él ha dejado 
caer, como de regalo, preciosas ideas estéticas relacionadas con la mú- 
sica, y que todo un tratado suyo, en seis libros, De musica, ha podido 
fomentar la producción de monografías sobre tan sugestivo tema (3). 
Pero ni el fondo del tratado de arte musical rebasa apenas el estudio 
del ritmo en la métrica latina —cuando no se adentra en complejas 
distinciones psicológicas o se eleva a principios metafísicos de abolen- 


go platónico—, mi las observaciones marginales sobre música en eseri- 


(1) THEODOR HAECKER, Metaphysik des Fiihlens (Múnchen, 1950). Trad. es- 


pañola de Manuel Garrido (Madrid, 1959). 
(2) Cfr. J. HURÉ, Saint Augustin musicien (Paris, 1924). URIARTE, San 


Agustín músico, en “Revista Agustiniana”, vol, XIII, pp. 258 ss, » 

(3) Cfr. H. EDELSTEIN, Die Musikanschauung Augustins nach seiner Schrift 
De Musica (Friburgo, 1929). W. HOFFMAN, Philosophisches Interpretation der 
Augustinusschrift “De arte musica” (Friburgo, 1931). 


AVGVSTINVS, V (1960), 191-206. 
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tos de otra índole, por muy agudas e inspiradas que Here represen- 
tan una dedicación tal como para concederle lugar de preferencia en 
la Historia de la Música. 7 

A pesar de las limitaciones apuntadas, esconde Agustín una pecu- 
liar sensibilidad a las delicias de Euterpe, y se hace preciso contar con 
él, a la hora de reconstruir el pensamiento estético cristiano, en la mú- 
sica religiosa por ejemplo, sin echar en olvido el interés que pudiera 
despertar su valoración de los módulos artísticos paganos en el mo- 
mento histórico en que declina visiblemente esta cultura. 

Y es que en Aurelius Augustinus parecen darse cita, por admira- 
ble modo, todas las cualidades —y aun algunas deficiencias— huma- 
nas del mundo que le rodea. Ahí radica el secreto de su universalidad 
como objeto de historia. Pero, además, puede llamarse a Agustín hom- 
bre universal, aunque suene a paradoja, porque ha sabido ser íntimo 
y personal en las situaciones - límite de su vida, rica hasta el desbor- 
damiento. Agustín y la Verdad o su inquieta búsqueda, Agustín y la 
Bondad o la rehabilitación de la voluntad moral, Agustín y la Belle- 
za O la sublimación de sus aspiraciones eudemonistas, valdrían como 
leye muestra de títulos de las incontables facetas de su genio. 

Los libros, primero y último, de las Confesiones —en el supuesto de 
que la primitiva redacción se cerraba con el noveno— contienen ya 
dos anécdotas, bastante divulgadas, que delatan el temperamento ar- 
tístico y musical de Agustín. Una fué su prematura emoción —todavía 
púber en Madaura—, hasta derramar lágrimas, por la lectura de los 
armoniosos hexámetros de Virgilio, del libro 1V de la Eneida, rela- 
tivo a los trágicos amores de la reina Dido (4). Porque, como ha es- 
crito el agustino P. Capánaga, la gramática, la historia, la geografía, 
el arte métrica para la versificación, la música, la mitología en fin, in- 
tegraban el plan de estudios de este período, entre los doce y los die- 
ciséis años (5). 


La postrera impresión musical del converso —por los días que cul- 
minaron en el bautismo de Milán, la noche del 24 al 25 de abril 
del 387— nos la ha transmitido el propio Agustín con palabras aún 
calientes: «¡Cuánto Moré con tus himnos y tus cánticos, fuertemente 
conmovido con las voces de tu Iglesia, que dulcemente cantaba! Pe- 
netraban aquellas voces en mis oídos y tu verdad se derretía en mi 
corazón, con lo cual se encendía el afecto de mi piedad y corrían mis 
lágrimas, y me iba bien con ellas» (6). 


(4) Confes., 1, 13, 20. 


el nee Obras de San Agustín, tomo I, Madrid, 1950. BAC. Introduc- 
ción, p. 


(6) Confes., IX, 6, 14. 
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Humanas lágrimas por la muerte de Dido y lágrimas cristianas por 
las salmodias de la liturgia en la Iglesia ambrosiana de Milán. Verti- 
das tan distantes unas de otras, dejáronle, con todo, un mismo amargor 
de remordimiento. Escribió Agustín de su primer episodio: «Luego pe- 
caba yo, Dios mío, en aquella edad, al anteponer aquellas cosas vanas 
a estas provechosas, arrastrado únicamente del gusto» (7). Y dijo so- 
bre el segundo: «Sin embargo, cuando me siento más movido por el 
«canto que por lo que se canta, confieso que peco en ello y merezco 
«castigo, y entonces quisiera más no oír cantar» (8). 


Las reservas, pues, con que el piadoso ánimo de Agustín tomaba 
la poesía y la música parecen desvirtuar la tesis, ya aventurada en las 
líneas precedentes, del temperamento artístico - musical del converso. 
Pero justamente ese trance espiritual ha primado hasta el escrúpulo en 
algunos momentos. No siempre, sin embargo. Véase, por vía de prólo- 
go, el comentario que puso al pasaje davídico «Cantadle un cántico 
nuevo; cantadle bien» el ya sacerdote de Hipona: «Si delante de al- 
gún músico bueno que te escucha te dijeran ¡canta por darle gusto!, 
iemblarías de cantar sin ninguna instrucción en el arte de la música, 
por no desagradar al artista, porque el artista reprende lo que el vulgo 
no percibe, ¿Quién se ofrecerá a cantar bien al Señor, autor del can- 
tor y de la música? ¿Cuándo podrás presentarle tal calidad artística en 
el canto que no desagrades en nada a oídos tan perfectos?» (9). Y la 
respuesta consiste, según el propio hiponense, en «cantar con júbilo» 
(cum iubilatione). Todavía precisa indagar: ¿Qué es cantar con jubi- 
lación? Y aquí nos brinda, de mano maestra, toda una lección musi- 
cal, Hace observar, en primer término, cómo los segadores, vendimia- 
dores y trabajadores del campo en general lanzan sus jubilosas voces, 
dando rienda suelta a una alegría inexpresable en palabras. Y aplica 
seguidamente la observación a todas las ocasiones, incluída la acción 
litúrgica, en que los sentimientos del corazón no caben en la estrechez 
de los sonidos articulados. No otra cosa serían —añadimos por nues- 
tra cuenta— los adornos ondulantes de un aleluya gregoriano o los im- 
provisados arabescos del cante jondo español, verdaderas «canciones 
sin palabras», para usar una expresión agustiniana de notoria fortuna 


«en el romanticismo (10). 


Por otra parte, Agustín, al centrar exclusivamente en el arte sus 


disquisiciones musicales, parece moverse en la línea de aquel escritor 


(7) Confes., 1, 13, 22. 
(8) Confes., X, 33, 50. 
(9) Enarratio in Psalmum, 32, 8. Pl. 36, 283. 


(10) De magistro, 1. Cfr. infra. 
13 
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—no recuerdo quién— que calificaba a la Naturaleza como «una mú- 
sica mediocre y una insuperable colorista». : , 

Que, no obstante, puedan recrearnos algunas de sus bellas alusiones 3 
a los cantos de ciertos pájaros no desmiente nuestra sospecha, habida : 
cuenta, sobre todo, que en sus descripciones naturales, pictóricamente . | 
tan logradas, apenas surge el comentario sonoro. Recortemos, entre mu- 
chos, un inspirado cuadro de las Confesiones. «Y van los hombres a ad- 
mirar las cumbres de los montes, las hinchadas olas del mar, las gran- 
des caídas de los ríos, la inmensidad del océano y las órbitas estela- 
res» (11). No hay, como se ve, una sola evocación del rumor del viento, 
ni siquiera una sugerencia sobre la musicalidad cantarina o estruendosa 
de las aguas. 

“Los efectos orquestales no podían jugar, es cierto, como base de 
semejanzas, y, además, por suerte, la llamada música descriptiva, o 
simple onomatopeya, no parece haberse practicado todavía. En esto los 
antiguos fueron más afectivos y tal vez menos imaginativos que nos- 
otros, musicalmente hablando. Y San Agustín, como puede ya colegirse: 
de este boceto psicológico, constituye un buen ejemplo. : 


«Enamorado ferviente de la belleza espiritual —ha escrito Leocadio 
Hernández—, que no otra cosa es que el esplendor del orden, cuando 
encierra dentro de sí la perfección del objeto sin deformidades, las 
proporciones y consonancias sin desigualdades, y la claridad en la per- 
cepción que lleva al alma integramente el concepto de aquello cuya: 
misma aprehensión agrada, el gran San Agustín fundamenta la razón 
del ritmo en el movimiento que se apetece por sí mismo, conteniendo 
elementos capaces de despertar el instinto natural de la belleza» (12). 

Con efecto, entre los musicólogos, como acabamos de advertirlo, goza 
de prestigio la definición agustiniana de ritmo, número o música como  » 
motus qui per se appetitur (13). Y tan sólo necesita el refrendo, por 
lo demás obvio, de los principios estéticos generales del maestro. 

Fué en el tratado De pulchro et apto —primera obra de juventud.. 
escrita hacia el 380, que ni siquiera conservaba él— donde empezó a 
señalar una diferencia radical entre lo bello y lo apto, puesto que, se- 
gún recordará más tarde, en las Confesiones, «definía lo bello como lo: 
que se ama por sí mismo, y lo apto como lo que se acomoda a otra 


(11) Confes., X, 8, 15. 

(12) Cfr, LEOCADIO HERNÁNDEZ ASCUNCE, Influencia del canto litúrgico em 
San Agustín, en revista “España sacro-musical”, 1931, p. 258, 

(13) De musica, L 1 $. 


en el 
Hipias el Mayor, de inspiración platónica, e en forma de antítesis entre 
lo bello (7óxa40y) y lo conveniente (70 rosroy) (15). Y Agustín la man- 
tuvo intacta de por vida. ; 

En consecuencia, lo bello se presenta, al contemplador u oyente, des- 
nudo de todo atractivo utilitario o servil. Y apenas parece soportar la 
objetividad material del objeto mismo. Por el contrario, todo espectácu- 
lo o fenómeno audible ajeno a la actitud estética reviste un carácter 
de necesidad, o al menos de conveniencia. Alguien pudiera objetar que 
los ejemplos aducidos inicialmente por el rétor cartaginés se encierran 
en el mundo visual. Mas ello, en el peor de los casos, argúiría tan sólo 
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una peculiar dificultad para descubrir en la música el matiz utilitario. 
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Un nuevo tratado, De ordine, éste filosófico —escrito por Agustín 
a fines del 380, en la quinta de Casiciaco, perteneciente a Verecundo—, 
nos brinda casi cuanto pudiéramos desear sobre el desenvolvimiento 
estético implícito en aquellos principios. 


> 
A 


Y renunciando por lo pronto a la magna concepción agustiniana del 
universo —libro primero—, capaz de informar todos los «órdenes» de 
la vida, vamos a detenernos más bien en la segunda disertación, rela- 
tiva al orden y progreso de los estudios. 

«Dos cosas advierto —escribe el retórico— donde la fuerza y po- 
tencia de la razón puede insertarse en los sentidos: las obras humanas 
que se ven y las palabras que se oyen. En ambas usa la mente de un 
doble mensajero, indispensable para la vida corporal: el de los ojos 
y el de los oídos. Así, cuando vemos algún edificio formado por partes 
congruentes entre sí, decimos, sin absurdo, que nos parece razonable. 
Y asimismo, cuando oímos una música bien concertada, decimos que 
suena razonablemente» (16). 

En cambio, observa poco después, con feliz expresión, entonada en 
el ambiente de Casiciaco: «Nadie, entrando en un jardín y tomando 
una rosa, exclama ¡qué razonablemente huele!» (17). 

Se admite, por tanto, una diferenciación entre percepciones razona- 
la visto y el oído—, 
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bles o estéticas, propias de los sentidos superiores 
y percepciones que pudiéramos llamar irracionales o extraestéticas, 
propias de los sentidos inferiores o vitales. Sin embargo, aun en el uso 
de estos sentidos cabe cierta racionalidad, basada no tanto en el placer 
cuanto en la utilidad para obtener un fin. 

De hecho, continúa prevaleciendo la conocida distinción entre lo 


(14) Confes., 1V, 15, 24. 

) (15) PLATÓN, Hipias el Mayor, 290 a, s, 
(16) De ordine, II, 32. 

¿ (17) De ordine, 11, 32. 
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bello y lo apto, como lo placentero por sí y lo ordenado a otra cosa, 
aunque ésta fuera razonable. Pero urge ya penetrar en el fundamento 
del goce estético y en su correlato el objeto bello. "Tenemos, por for- 
tuna, a nuestro alcance un texto luminoso. «En lo tocante a los ojos, 
la congruencia razonable de las partes se llama belleza, y en lo rela- 
tivo a los oídos, un concierto agradable o un canto compuesto nu- 
merosamente recibe el nombre propio de suavidad. Pero ni en las co- 
sas bellas, cuando nos agrada un color, mi en la suavidad del oído, 
cuando, pulsando una lira, suena clara y dulcemente, acostumbramos a - 
decir que aquello es razonable. Para afirmar que la razón participa 
del placer de estos sentidos, se requiere que haya cierta proporción o 
modulación» (18). 

Por lo que al problema específico de la música respecta, caben, 
pues, dos actitudes subjetivas: una, de mero gozador —oyente o inclu- 
so ejecutante—; otra, no incompatible con la primera, de juzgador ra- 
zonable. Agustín, personalmente, se considera dentro del segundo gru- 
po, sin duda alguna, y nosotros, que asistimos a su fina penetración del 
fenómeno estético, no podemos negarle el carácter de melómano, al 
menos, como ahora se dice, si es que no se le llama tratadista crítico. 

Como gozador, o en nombre de tal, ha invocado Agustín la suavitas, 
a título de agradable, pensando seguramente en la melodía o canto 
limpio, mucho más asequible que la estricta armonía, para un espíritu 
racionalmente no cultivado. Por el contrario, se nos muestra el con- 
verso de Casiciaco avisado crítico o juzgador razonable al distinguir el 
mero deleite sensible y el simbolismo o significado de los gestos y sal- 
tos de una danza. La observación es tan concreta, que uno piensa en 
alguno de los espectáculos que pudo presenciar Agustín en la socie- 
dad romana o cartaginesa, donde intervenían como figuras centrales 
una Venus alada y un Cupido cubierto con un manto (19). De todo lo 
cual cabe inferir que una apreciación estética, la musical por ejemplo, 
suele comenzar por una audición placentera y culminar en una signi- 
ficación racional, pasando por toda la gama de sensaciones concomi- 
tantes. Éstas serán más abundantes en las llamadas artes mixtas. La 
música, como arte pura, podrá incorporar al goce estético la melodía, - 
la armonía y el ritmo. La danza —el ballet y la ópera actuales por lo 
pronto— añadiría el gesto, el vestuario, el parlamento en su caso, como 
auxilio muy estimable de la significación. 

A este mismo propósito, debe contar el hecho de que Agustín em- 
parejara la poesía con la música, en un mismo apartado, con ocasión 
del problema de la formación de las artes liberales. Ello parece auto- 


(18) De ordine, IL, 33. 
(19) De ordime, II, 34. 
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rizarnos a admitir la interferencia de una poesía musical o una mú- 
sica poética. Y no se crea que por falta de discernimiento, ya bien 


- demostrado. Porque, en efecto, «pronto advirtió la razón la diferen- 
cia que hay entre los sonidos y la idea que expresan, y que a la ju- 


risdicción de los oídos sólo pertenecen los sonidos agrupados en tres 
elases: el formado por la voz animal, el producido por el soplo del 
aire y el que se obtiene por percusión. Producen el primero los ac- 
tores trágicos, cómicos y todos los que cantan con voz propia; el se- 
gundo, las flautas y demás instrumentos de aire; el tercero, las arpas, 
liras, tambores y demás instrumentos de percusión» (20). 

Es cierto, sin embargo, que estos sonidos, tan precisamente clasifi- 
cados, han de ser distribuídos conforme a medida: de tiempo, y sus 
notas graves y agudas bien combinadas, para no quedarse en pura ma- 
teria deleznable (21). Entonces la razón —y con ella el hombre— «tra- 
ta de elevarse a la contemplación de las cosas divinas» (22), por lo 
que, puesta la intención en los «números divinos y eternos», a duras 
penas soporta que «su divino esplendor y pureza se diluya en la ma- 
teria corporal de las voces» (23). : ; : 

No ha de extrañarnos esta proyección metafísica y aun teológica 
en el autor de los libros De ordine, cuando se acerca al final de su es- 
peculación. Pero seríamos infieles a su pensamiento si olvidáramos del 
todo la belleza de los sonidos temporales y caducos, tanto en la poesía 
como en el arte musical. Fué el propio Agustín quien escribió que 
«esta disciplina, sensual e intelectual a la vez, se llamó música» (24). 

Sobre este mismo objeto versan los libros De musica, obra extensa 
de carácter monográfico, en un principio mencionada. Escrita en Ta- 
gaste, entre los años 388 y 391, contienen sus seis libros sobre el rit- 
mo, junto con los De ordine, como ha sugerido Syoboda, la fuente más 
rica en ideas estéticas (25). Sin contar que los otros seis libros que 
Agustín pensó dedicar al estudio de la melodía se quedaron, por des: 
gracia, en proyecto. 

Partiendo de que la música es la ciencia de la buena modulación o 
del movimiento rítmico y de que la gramática se ocupa sólo de los 
fonemas, se reitera la distinción entre el movimiento libre o en sí, la 
belleza de un bailarín por ejemplo, y el movimiento que sirve a un 
fin útil, como el de un tornero. Nada nuevo, en el fondo, como no sea 


(20) De ordine, II, 39. 

(21) De ordine, II, 40. 

(22) De ordine, II, 39. 

(23) De ordine, II, 41. 

(24) De ordine, II, 41. E 

'(25) Cfr. K. SVoBODA, La Estética de San Agustín y sus fuentes, trad. es- 
pañola por Luis Rey Altuna (Madrid, L. E, A., 1958), p. 109. 


ó] pe 5 a A AD A A E A A 
p y A e 1 AAA 
> al AIN 4 
- ” £ 
» . ws y » sy E e » is 
198 > E LUIS REY ALTUNA na a 
« , A A  -- ---  --AAá 2 - L 


el calificativo de «bueno» referido a la modulación —que parece una 
cautela moral— y la aceptación de la música como ciencia, para se- 
pararla de algunas manifestaciones no racionales, como los cantos de . 
ruiseñores y campesinos. 

A este propósito, puede leerse una observación, por la que los flau- 
tistas y citaristas, como ejecutantes de música, proceden sin conocimien- 
to racional en virtud de un hábito memorístico, al igual que ciertos 
oyentes, desconocedores del ritmo y sus intervalos, que gustan de es- 
ecuchar música sin comprenderla (26). . 

Tales ejecutantes y oyentes, que, dotados de sentido musical, no se- 
rían propiamente músicos, por faltarles la conciencia del movimiento 
base de la música, quedan, a la verdad, bastante desairados. Por lo de- 
más, Agustín está pagando tributo, en su explicación racional de la 
aúsica, a las teorías de los pitagóricos demasiado matematizantes. 3 

Los cinco primeros libros De musica, en su estructura interna, se . 
reducen a un sistema de métrica, inspirado inmediatamente en Varrón 
y remotamente en Aristóxeno, por lo que a nuestra mentalidad vernácu- 
la poco suelen interesarle. Sin embargo, un lector atento podría sor- 
prender ráfagas luminosas, apuntes marginales de signo estético, acaso 
más fecundos y estimables, hoy, que el contenido propio de un tratado 
musical ya en desuso. : 

En efecto, al margen de alardes eruditos, aquí, por otra parte, in- 
necesarios, basta consignar que los principios de la unidad y concor- 
dancia, o la variedad e igualdad, constituyen el Zeit motiv agustiniano 
de toda fruición estética. 


fa 


Al entrar en el libro sexto De musica —los otros cinco libros fueron 
calificados por Agustín como juego de niños—, se tiene la impresión 
de que pertenece a época más tardía. Él lo estimaba, particularmente, — 
como «fruto de los demás» y temía fuera despreciado por la pléyade 
vanidosa de los retóricos, tal vez a causa de su valor intrínseco, No 
obstante lo cual, también hay que admitir que su especulación inicial 
sobre el numerus apenas interesa actualmente, por revestirse de un 
atuendo psicológico extraño a nuestras categorías. 

Cuenta —eso sí— su concepción del universo, basada en la supre- 
ma unidad, eterna ordenadora de los fugaces tiempos. Visión unitaria 
del cosmos, por supuesto aplicable a todas las formas bellas, figuradas 
o musicales, que encierra un gran valor estético. «Si umo permanece 
a manera de estatua, en el ángulo de un suntuoso edificio —escribe 
Agustín—, mo podrá darse cuenta de la belleza absoluta del palacio. 
Ni puede apreciar un soldado la totalidad del ejército en que forma. 


(26) De musica, 1, 2-12. 
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-, Asimismo, las sílabas de un poema mal podrían contemplar ( perspi- 
- cere) la numerosidad y hermosura del conjunto» (27). 


Tras la brillante invitación a tomar conciencia de la perspectiva, 
no ya sólo en un mundo espacial —por lo común asequible—, sino aun 
en la línea temporal, más frecuentemente olvidada, uno piensa en la 
importancia del tema melódico como apoyo memorístico de la unidad 
de la pieza musical, con perdón de los expresionistas codiciosos de lo 
inédito. 

Cabalmente, en este mismo lugar, volvía Agustín —interesa desta- 
carlo— a la conocida distinción entre el mundo sensible y el mundo 
inteligible, no sin añadir, para evitar su desconexión, que «el placer 
es el peso del alma», y, como tal, nos dirige hacia el' centro de la igual- 
dad, la unidad y el orden (28). ¿Y cómo puede nuestro espíritu conocer 
la perfecta igualdad, que los ritmos sensibles presentan como esbozada 
en el tiempo y en el espacio? La respuesta de Agustín se particula- 
riza en el poeta poseedor de unos ritmos durables, con los que forma 
los ritmos pasajeros, y en esto consiste precisamente su arte. 

La última expresión agustiniana dice literalmente así: «Quid? Hane 
artem num aliud putas quam affectionem quamdam esse animi artifi- 
cis? —Ita credo» (29). Y afirmar que el arte es una cierta afección del 
alma del artista equivale posiblemente al reconocimiento de la enor- 
me contribución subjetiva, desde la inspiración poética originaria has- 
ta la interpretación personal de la música. 

Tal vez aquí es donde la genialidad de nuestro estético ha supe- 
rado rotundamente a sus contemporáneos. Hasta el lenguaje parece ac- 
tual. Y relacionando el carácter subjetivo del arte con el juego de la 
fantasía, capaz, contra la opinión común de los antiguos, de nuevas 
composiciones, la clásica teoría de la imitación, denunciada ya por Fla- 
vio Filóstrato, ha quedado, en la Estética de Agustín, definitivamente 
cancelada (30). 

Ahora bien, al poner él en parangón la actividad artística y los 
fenómenos de la naturaleza, nos da a entender —estamos de nuevo en 
el sexto De musica— que el desarrollo rítmico de ambos procesos lo 
preside una ley invariable reguladora. «Las cosas bellas naturales o 
producidas por el arte —dice— son bellas en el espacio y en el tiempo, 
mientras que la igualdad y unidad según las cuales juzgamos la belleza 
corporal por medio de los sentidos no se encuentran ni en el espacio 
ni en el tiempo» (31). Esta ley invariable superior a nuestro espíritu 


(27) De musica, VI, 30. 

(28) De musica, VI, 29, 31-33, 
(29) De musica, VI, 35. 

(30) Epistola, 7, 1-2. 

(31) De musica, VI, 57. 
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variable coincide —como puntualiza en el libro De vera religione— 
con el principio supremo, la verdad, la sabiduría, Dios (32). 

En contraste con semejante proyección teológica del arte, tan típica 
del hiponense, se nos presentan los llamados carocorho. , vocablo que li- 
teralmente significa «los amigos de lo feo». La referencia histórica so- 
bre aquellos griegos de tan extrañas aficiones pertenece al propio A gus= 
tín (33). Y puede resultar actualizada por los sujetos aberrantes de 
nuestra época, que, no contentos con los modos tremendistas, persiguen: 
lo más insólito y estridente en todas las esferas del arte. 

Para nuestro estético, mantenido el principio de que lo bello se 
ama por sí mismo, no cabe otra explicación de la «saprofilia» que el 
atractivo de los grados ínfimos de belleza. Pero, ¿es posible atracción. 
alguna de lo feo? Y aunque así ocurra, ¿cabe confundirlo con lo bello? 

No se ha urgido Agustín estas preguntas porque aún prevalecían 
en su tiempo los cánones griegos de belleza. Hoy, en cambio, después. 
de una larga historia artística, han sido abiertos al arte todos los ca- 
minos, y a la belleza, casi todos los objetos, con lo que sería preciso 
establecer algunos criterios estéticos permanentes. 

Como complemento obligado al libro De musica, que acabamos de 
glosar en sus momentos más propicios, viene a confirmar el pequeño 
tratado De magistro —escrito también en Tagaste hacia 389— la co- 
nocida distinción entre el canto y el lenguaje. Éste nos instruye o trae 
al recuerdo alguna cosa; aquél rara vez la evoca, y su hito se reduce, 
por lo común, al placer. Tal sucede, sobre todo, en «la música de la 
flauta y la cítara, los cantos de los pájaros y las canciones sin pala- 


bras» (34). Pese a lo cual, concede Agustín casi inmediatamente que 


«los actores representan y explican, en el teatro, mitos completos, sim 
valerse de palabras, sólo con la danza» (35). Mas, por encima de la 
significación esencial del lenguaje y de la inconcreta evocación de la 
música, está la realidad misma de los espectáculos humanos y de los 
seres todos de la naturaleza —«el sol, que todo lo inunda y viste de 
luz; la luna y las estrellas, las tierras y los mares, los vivientes en ellos 
engendrados»>—, que Dios, el Artista Supremo, muestra a quienes de- 
sean contemplarlos (36). 

Y es, finalmente, la mano implacable de las Retractaciones la que 
ha señalado la idea básica del libro VI musical, al poner de manifiesto 


” 
57 


cómo se llega desde los números corpóreos y espirituales, pero varia- 


, (82) De vera religione, 30, 56; 31, 57. 
(33) De musica, VI, 37 s. 
(34) De magistro, 1. 
(35) De magistro, 5. 
(36) De magistro, 32. 
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bles, a los números inalterables, que se hallan en la verdad inmuta- 


ble (37). 


Hasta aquí hemos ido siguiendo, con atenta mirada, el camino es- 
piritual de Agustín, en sus años jóvenes de converso, sin duda los más 
fecundos estéticamente, que cristalizaron en las cuatro obras comen- 
tadas: De pulchro et apto, De ordine, De musica y De magistro. Pero 
nuestro estudio —por fuerza incompleto— quedaría, además, falto de 
perspectiva si no nos adentráramos en la vida pastoral agustiniana. Con 
ello, aparte la posible confirmación por el teólogo de los principios es- 
téticos del filósofo, se nos ofrecerá ocasión de espigar tal vez más de 
un comentario artístico original. 

Veamos ya inmediatamente una página, que sería más bien el pór- 
tico de entrada en el santuario de la Belleza misma. Pertenece a la 
cuestión 30, escrita entre el 388 y el 395, donde retoñan viejas ideas 
con nueva lozanía, fruto del riego moral y religioso. «Al igual que 
entre lo honesto y lo útil —dice—, hay que distinguir entre el goce 
y el uso. Porque, aunque pueda defenderse con sutileza que todo lo 
honesto es útil, sin embargo más propia y frecuentemente se dice ho- 
nesto lo que se busca por sí mismo y útil lo que se refiere a otra cosa. 
Hablamos aquí sobre la base de esta diferencia, bien entendido que 
lo honesto y lo útil no se excluyen, como ha creído el vulgo ignorante. 
Decimos, pues, que gozamos (frui) de aquello que de suyo produce 
placer y que usamos (uti) de aquello que referimos a lo que agrada 
por sí mismo. Toda perversión humana, llamada también vicio, con- 
siste en querer usar de las cosas placenteras y gozar de las útiles; y, 
por el contrario, toda ordenación que recibe el nombre de virtud, en 
gozar de lo deleitable y usar lo utilizable. Pero se goza de lo bueno 
y se usa de lo útil. Y entiendo por bondad (honestatem) la belleza in- 
teligible que decimos propiamente espiritual, y por utilidad, la divina 
providencia» (38). 

La importancia del fragmento puede contrapesar lo extenso de la 
cita, que, por otra parte, refrenda plenamente el primer binomio es- 
tético, todavía reiterado en la Carta 138 —hacia el año 411-—, donde 
se dice que «lo bello es lo que por sí mismo se estima y alaba» (39). 
Lo bello, pues, como lo bueno, tiene un valor en sí, que alaba la ra- 
zón y ama la voluntad, sin buscar utilidad alguna, ni aun el placer 
que surge como consecuencia del amor. 


(37) Retractationes, 1, 11, 1. 
(38) De diversis quaestionibus, 30. 
(39) Ebpistola, 138, 1, 5. 


Y o e DR" ¿E 


202 LÚIS REY ALTUNA 


No puede considerarse pura casualidad que, en dos pasajes dife- 
rentes, se identifiquen el amor y el placer con el pondus. Uno, el tan 
traído de las Confesiones: «Pondus meum, amor meus, eo feror quo- 
cumque feror» (40). Otro, el menos conocido del libro sexto De musica: 
«Delectatio quippe quasi pondus est animae. Delectatio ergo ordinat 
animam» (41). Amor, placer, ordenamiento e impulso forman, pues, 
un cuadrivium inseparable. 

Las Enarraciones sobre los Salmos, una suerte de instrucciones so- 
bre la obra poética de David, a lo largo del ministerio sacerdotal, pue- 
den ser el campo de aplicación musical más obvio de los principios 
estéticos del hiponense, 

A propósito de las palabras «Caminaré hacia la casa de Dios» del 
Salmo 41, contrapone Agustín la fiesta fugaz, en que los hombres se 
divierten tocando instrumentos musicales, a la eterna fiesta de la casa 
de Dios, donde resuena una dulce melodía a los oídos del corazón (42). 
Como puede apreciarse, no se enfrenta aquí la música religiosa a la 
profana, sino más bien se opone a esta última la música del corazón 
o música espiritual. En torno a otro pasaje davídico había insistido 
en la exigencia de cantar con la razón, no como los pájaros, y también 
con el corazón puro (43). 

Dentro de este criterio, netamente espiritualista, de la música, se 
comprende que Agustín compare un coro que canta a la concordia del 
mundo (44) y lo haga trasunto de la paz de nuestra sociedad (45). Mas 
«debemos recordar —la observación es también del hiponense— que la 
más grata consonancia de las cuerdas se produce por sonidos diferentes, 
no contrarios (46). 

Tras el dato empírico de que la cítara tiene la caja de resonancia 
en bajo, mientras el salterio en alto, relaciona, metafóricamente, las 
diez cuerdas del salterio, con los diez mandamientos de Dios (47); el 
tímpano y el salterio, con Cristo, por ser maltratados estos dos instru- 
mentos (48); el tímpano y las cuerdas, con un cuerpo incorruptible, 
el címbalo, que se toca alternativamente, con los elogios mutuos que 
se hacen las gentes, y la consonancia de las cuerdas, con la armonía 
de los santos (49). Finalmente, las tres clases de sonidos, de antiguo 


(40) Confessiones, XIII, 9, 10. 
(41) De musica, VI, 29. 

(42) Enarr. in Ps., 41, 5. 

(43)  Enarr.:in Ps. 18, 2, 1. 
(44) Enarr. in Ps., 149, 7. 
(45) Enarr. im Ps., 150, 7 

(46) Ibid. 

(E) Emarr. in Ps. 32, 1, 5, 
(48) - Enarr. in Ps., 149, 8. 
(49) Enarr. in Ps., 150, 7. 


distinguidas —voz humana, instrumentos de viento e instrumentos de 
- percusión—, simbolizan el alma, el espíritu y el cuerpo, por este or- 
den (50). 

Para registrar, con todo, el perfil humano de Agustín, en su aspecto 
musical, tal como venimos persiguiéndolo, se hace preciso acudir, una 
vez más, al inagotable manantial de las Confesiones. 

Así, en el recuento o examen de los propios defectos, que trae a 
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la presencia de Dios, después de referirse a la concupiscencia de la 
carne y de confesar que los perfumes ni los busca ni los rechaza, es- 
cribe: «Los placeres del oído me enredaban y subyugaban más tenaz- 
mente, pero me desataste y liberaste de ellos. Ahora, respecto de los 
sonidos que están animados por tus palabras, cuando se cantan con 
voz suave y artística, lo confieso, accedo un tanto, no para adherirme 
ciertamente, sino para levantarme cuando quiero. Sin embargo, junto 
con los pensamientos que les dan vida y me hacen darles entrada, bus- 
“can en mi corazón un lugar de preferencia, aunque yo apenas les con- 
cedo el conveniente» (51). 

Reconoce de seguida que, en ocasiones, se excedió al considerar en 
el canto religioso su virtualidad afectiva. Y ello a causa de que la de- 
lectación sensual puede imponerse al legítimo goce de un espíritu pia- 
doso. Por el contrario, a veces se dejó llevar —confiesa— de impla- 
cable severidad, hasta querer alejar de sus oídos y aun de la Iglesia 
misma el salterio de David, tal como se cantaba melódica y suayve- 
mente. «Con todo —rectifica—, cuando recuerdo las lágrimas que de- 
rramé con los cánticos de la Iglesia en los comienzos de mi conversión 
y lo que ahora me conmuevo, no con el canto, sino con las cosas que 
se cantan, cuando se cantan con voz clara y una modulación conve- 
nientísima, reconozco de nuevo la gran utilidad de esta costumbre» (52). 


* * * 


-= ¿Y cuál pudo ser, a fin de cuentas, la concepción estético - musical 
del Obispo de Hipona? 

Bosanquet, en las líneas —incomprensiblemente escasas— que de- 
dica a Agustín en su conocida Historia de la Estética, ha escrito: «La 
variedad correlativa a la unidad en la estética formal antigua es ahon- 
dada por Agustín en la oposición de los contrarios, que considera esen- 
cialmente incluída dentro de la simetría del universo, como en un 
bello canto o en las antítesis de la retórica, o en las sombras de un 
cuadro, que no lo afean si están colocadas en el lugar debido... La 


(50) Eñarr. in Ps., 150, 8. 
(51) Confessiones, X, 33, 49. 
(52) Confessiones, X, 33, 49-50. 
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esencia de esa teoría estriba en reconocer lo feo como elemento subor- 
dinado de lo bello» (53). 

Unidad en la variedad y armonía de contrastes serían, pues, las 
dos fórmulas agustinianas de mayor difusión aplicables a la música, la 
cual se integra en una visión dinámica y universal del mundo de la 
belleza. Porque «en este mundo sensible —palabras del propio Agus- 
tín— se ha de mirar bien qué sea el tiempo y el lugar, para que lo 
que agrada en la parte de lugar o de tiempo se entienda valer a 
mejor en el todo de que aquello es parte» (54). Según expresivo sí- 
mil, también agustiniano, cada instante es la sílaba fugaz del verso, 
que sólo puede percibirse cuando se desvanece la anterior, y que, sin 
embargo, forma, con las precedentes y subsiguientes, el arte bella de 
la métrica. Y cada sistema de instantes sería como un verso enhilado en 
el poema total (55). 

Toda esta concepción puede aplicarse íntegramente a la música, 
en el sentido de que no debe desatenderse su unidad a lo largo del 
tiempo, si queremos, al menos, percibir su belleza. Por tanto, ésta 
habría de apoyarse.necesariamente en un tema melódico unitario o rei- 
terado con variedad. 

Pero, al margen de la pura hipótesis, contamos, por fortuna, con 
un pasaje de la Carta 166, escrita el año 415, donde el hiponense, a 
propósito de un texto de Isaías, relativo a la mumerosidad con que 
Dios ha creado el universo, imprimiendo a las cosas transitorias el 
curso más bello y ordenado posible, nos ha dicho explícitamente que 
la música, regalo divino, consiste en el conocimiento o sentido de la 
modulación, que evoca en nosotros algo magnífico, y ha puntualizado 
que el compositor sabe qué tiempos ha de dar a la voz, para que, por 
los sonidos que vienen y van, discurra y pase la canción agradable- 
mente. Y es así como el Sapientísimo Compositor Universal, cuya sa- 
biduría excede a todas las artes, compone y dirige el cántico admira- 
ble del Universo (56). 

Tan singular perspectiva, que pudiéramos llamar temporal y que 
completa la espacial, no es casual ni adventicia en Agustín. Yo diría 
que penetra la entraña misma de su Estética definitiva. Bastaría para 
confirmarlo una leve incursión en sus generosos textos. «Si alguien 


(53) BERNARD BOSANQUET, Historia de la Estética, trad. esp. por José Ro- 
vira Armengol. Bueno Aires, 1949, pp. 160-161. Escribe Bosanquet en la se- 
gunda nota: “No sé de qué índole puedan ser los antitheta de un canto; sospe- 
cho que se refiere simplemente a las respuestas cantadas por las dos partes 
del coro como en Milán en tiempos de Ambrosio. En tal caso, la comparación 


de la música no constituiría el modernismo de una alusión a la disonancia. 
(54) De ordine, II, 19, 51. 


(55) De vera religione, 22, 42. 
(56) Ebpistola, 166, 5, 12 s. 
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—dice uno de ellos— pretende controvertir que lo que nace y muere 
sea bello, no lo podrá hacer sino mediante sílabas nacientes y mu- 
rientes, formando al propio tiempo con ellas una hermosa dispu- 
ta» (57). Y en otro lugar: «Como nuestra conversación se integra por 
esa ida y venida de palabras, convenientemente distinguidas por inter- 
valos de silencio, tal sucede con la ínfima belleza temporal, que se 
sustancia en el pasar y se distingue por la muerte de los nacidos. Si 
nuestro sentido y memoria percibieren este orden armonioso, de tal 
modo nos agradaría, que no osaríamos llamar a semejantes pausas co- 
rrupciones» (58). 

No se piense que el haber calificado Agustín de ínfima a la be- 
lleza temporal obedece a una desvalorización de la misma. Por el con- 
trario, el adjetivo «temporal», aplicado en diferentes coyunturas a la 
belleza, ha de explicarse no sólo por contraste con la etezna hermo- 
sura, sino también por una acertada concepción metafísica sobre el 
tiempo, como elemento imprescindible de las existencias creadas. 

Para orillar, sin embargo, la dificultad que plantea a su sistema 
orgánico el mal y la deformidad, señala a éstos el papel del color 
negro en la pintura —podía haberse referido igualmente a la disonan- 
cia—, que solo no agrada, pero en el fondo de un hermoso cuadro da 
relieve e ilumina las figuras (59). 

Es impresionante, sin embargo, la violencia con que reprueba el 
teatro, tal vez por una instintiva reacción del Agustín arrepentido con- 
tra las culpas del Agustín pecador. En sus palabras estalla el vocablo 
despectivo para el actor, comparado con el gladiador y la ramera (60), 


y la indignación celosa contra algunos cristianos, a quienes increpa con 


amargura y amor: «¡Cuántos asisten con sus amigos a los coros y pan- 
tomimas! Y, ¿cómo pudiera suceder esto si mo los amaran? Vosotros, 
amad a Cristo. Él, venciendo al mundo, os ofrece un espectáculo en el 
que nadie podrá encontrar cosa censurable» (61). 

Con no menor resolución condena Agustín la escultura de los paga- 
nos, considerando no menos ásperamente sus estatuas como piedras 
muertas, al paso que Cristo es la piedra viva (62). Y en su tanto la 
pintura, de la que él conoció —nos dice— muchos adoradores (63). 
A la danza, aquella saltatio mimética de los antiguos, no parece ha- 
berle concedido mucha importancia moral, mientras la arquitectura, 


(57) Contra adv. leg. et proph., 1, 6, 8. 

(58) Contra epist. quam vocant fund., 41, 47. 

(59) De vera relig., 40, 76. Cfr. mi libro Qué es lo bello, p. 133. 
(60) Enarr. in Ps., 102, 13. 

(61) Enarr. in Ps., 96, 10. 

(62) Enarr. in Ps., 96, 11. 

(63) De mor. Eccl, cath., 1, 34, 75. 
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innocua a este respecto, le sirvió frecuentemente para ejemplificar en 
sus teorías estéticas. 

Y, sin pretenderlo, hemos hecho un recuento de las artes, desde el 
punto de vista moral, siguiendo las huellas del hiponense. Con ello casi 
hemos olvidado que él distinguía, estéticamente, en el artista los rit- 
mos del espacio y los del tiempo, componiendo, de camino, una breve 
tabla clasificatoria de las artes (64). En otro lugar, aún más clara- 
mente, destacaba el fundamento de esta división al aludir a la danza, 
que «nos agrada por los números del espacio en los cuerpos hexmo- 
sos y por los números del tiempo en los bellos movimientos» (65). Es 
de notar que, según esta afirmación, la danza no se limitaría a cons- 
tituir, junto con la música y la poesía, el grupo de las artes del tiempo, 
sino que, participando del espacio con la arquitectura, escultura y pin- 
tura, serviría más bien como de enlace entre éstas y aquéllas. 

Después de todo, también se encuentran las artes y hermosuras crea- 
das en el plan general de la Ciudad de Dios, que realiza, bajo los 
auspicios de la Providencia, «el orden admirable del universo a modo 
de bello poema adornado con ciertas antítesis...» (66). Poema —como 
se nos había dicho sutilmente en anterior ocasión— que apenas puede 
vislumbrar el hombre familiarizado con la humana poesía, porque en 
este universal él propio forma parte como sílaba pasajera, y no le es 
fácil adquirir inmovilidad y perspectiva (67). 

Y ha sido cabalmente él, San Agustín, quien ha contribuído en 
gran parte, tal vez de un modo decisivo, a la fundamentación de una 
Estética trascendente, que pudiera adoptar, como fórmula insuperable, 
aquellas palabras de la Carta 138: Universi saeculi pulchritudo... ve- 
lut magnum carmen cuiusdam Ineffabilis Modulatoris. Lo” que, en ro- 
mance, para dar gusto a los más exigentes, y aun a riesgo de perder 
musicalidad, traduciría yo así: «La belleza secular del universo es 
como la magna epopeya de un Cantor Inefable» (68). 


Luis REY ALTUNA. 


Instituto «Príncipe de Viana» 
Pamplona. 


(64) De música, VI, 17, 57. 
(65) De libero arb., II, 16, 42. 
(66) De civitata Dei, XI, 18. 
(67) De vera religione, 22, 43. 
(68) Epistola, 138, 1, 5, 
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El nominalismo arriano y la filosofía cristiana: 


Eunomio y San Basilio 


Por Ángel Beniro Y DurÁn 


Si se busca la raíz de las principales herefías antidogmáticas y antica- 
tólicas en la historia de la Iglesia, se la encontrará tal vez en la sober- 
bia de la razón humana, que busca eliminar los misterios de la Revelación 
en un intento de negación de lo sobrenatural. Así ocurrió con el Arria- 
nismo, la herejía que más fascinó a las inteligencias, rebeldes al dogma 
cristiano, en los cinco primeros siglos de la Iglesia. «La razón era, en 
el fondo, porque quitaba el misterio de la divinidad de Cristo, con lo 
cual ponía al alcance de la inteligencia humana una de las verdades más 
fundamentales del cristianismo» (1). 

El año 325 se celebró el Concilio de Nicea. En él quedó patente + 
triunfante el pensamiento católico frente al error arriano, El destierro de 
Arrio, decretado por el Emperador Constantino, no acabó con su herejía. 
Aecio y Eunomio renovaron las doctrinas de Arrio y Fotino con redo- 
blado esfuerzo. 

Eunomio, natural de Capadocia, diácono en Antioquía y Obispo de 
Cícico (a. 361), era discípulo de Aecio. Fué privado de su obispado y par- 
ticipó en el Cuncilio de Constantinopla (a. 383). Espíritu ágil y pole- 
mista, escribió una Apología de la fe arriana. Iniportante, ciertamente, en 
la historia del Arrianismo, y que no podía pasar inadvertida y sin réplica 
por parte de los campeones del pensamiento católico. De aquí que San 
Basilio Magno saliera a refutarla con su obra Adversus Eunomium, a la 
que tributaron grandes elogios San Jerónimo, Anfiloquio, Teodoreto, el 
Concilio Calcedonense, León Bizantino, el Emperador Justiniano, San 
Efrén de Antioquía y otros (2). 

San Basilio Magno, nacido el año 330 en Cesarea de Capadocia, en el 


(1) BERNARDINO LLorcaA, Historia de la Iglesia católica, tomo 1, Madrid, 1950, 


página 394. 
(2) Cfr. J. GARNIER-P. Marán, en MiGNE, Patrologia graeca, vol. 


29, 495 ss. 


AVGVSTINVS, V (1960), 207-226. 
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seno de una familia de acrisolada fe cristiana, adquirió una amplísima 
formación humanística y filosófica en Cesarea, Constantinopla y Atenas. 
Se ha dicho (3) que el fondo de la filosofía de San Basilio está influído 
por las doctrinas platónicas, estoicas, plotinianas y neoplatónicas de Por- 
firio. Sin embargo, el pensamiento filosófico de San Basilio estaba muy 
lejos de las contaminaciones paganas con que iban viciadas las tendencias 
ingénitas de tales filosofías y los brotes que produjeron en pensadores 
como Eunomio y los secuaces del arrianismo. 

El problema histórico del nominalismo se hace derivar del texto de 
Porfirio (232-304) en su Isagoge in Categorias Aristotelis, traducida al latín 
por Boecio (480-525). El texto del cual arrancó la famosa discusión de los 
universales es el siguiente: Aútiza meol TO yevóv TE xol et To pi elte 
URETTI REY elrz xo ev ovass Úrdo ls Embvolals xelTaL ette x0l UPEOTIXAGTA. TW|LITO. 
EOTLY Y, ATÓLOTA YO.) TOTEPOY Y OIOLO TAL 7, Ey tots alo bnrots xal megl TAUTO UpesTOTa, 


E R 
TADA TITOUAL AE 


y ..» (4). Donde queremos que anote el lector el término 
ua ais», que es el mismo que da pie a toda la discusión entre Eu- 


2 
m. 
Fa] 


nomio y San Basilio, y del cual nos vamos a ocupar en este estudio. 


* ES * 


Boecio tradujo ese fragmento al latín del siguiente modo: Mox de 
generibus et speciebus illud quidem, sive subsistant, sive in solis nudisque 
intellectibus posita sint, sive subsistentia corporalia sint an incorporalia, 
et utrum separata a sensibilibus an insestbilibus posita et circa ea cons- 
tantia, dicere recusabo; altissimum enim negotium est hujusmodi et ma- 
joris egens inquisitionts. 

Para Marechal (5), el problema del nominalismo no tiene su eclosión 
hasta el siglo x111. Para E. Gilson (6), el problema del nominalismo queda 
perfilado antes, centrándolo en las tendencias racionalistas de Roscelino. 

Notemos que, siendo Porfirio uno de los filósofos sobradamente cono- 
cidos por los Padres Capadocios y sus coetáneos en el episcopado y ma- 
gisterio eclesiásticos, el problema por él planteado, en relación con los 
conceptos, forzosamente había de influir en unos y otros, según el espí- 
ritu, realista, intelectualista o escéptico, que poseyeran. Y que esto no es 
del todo apriorístico lo tenemos en las posiciones adoptadas antagónica- 
mente por Eunomio y San Basilio. Porque el primero es claramente no- 
minalista en relación con el problema de los Universales, planteado por 
la Isagoge de Porfirio; sin tener que esperar al siglo xt111 para verlo plan- 
teado por espíritus tales como Guillermo de Ockam; ni aun al siglo x1, 


(3) David AmanD, L'ascese monastique de Saint Basile, Maredsous, 1948, 61-75. 


(4) Tomado de J. MarEcHaL, El punto de partida de la Metafísica, tomo I, Ma- 
drid. 1957, p. 104. 


(90)550.6.,. tomo -L, p. 101. 
(6) Cfr. La Filosofía en la Edad Media, 1, Madrid, 1958, p. 298. 


AAA e A A A e 


209 


_con Koscelino. Nótese la filiación herética de Eunomio, Roscelino y 


-Ockam y su coincidencia en la cuestión de los conceptos de la mente 
- humana. San Basilio, por el contrario, se apartará cuidadosamente de 
ese nominalismo, por considerarlo fuente y origen de errores, no sólo 
filosóficos, sino teológicos de gran importancia. Al referir o relacionar 
el nominalismo de Eunomio y el realismo crítico de San Basilio con el 
texto de Porfirio, no decimos que expresamente lo citen ni uno ni otro, 
sino que lo hacemos para poner de relive la posibilidad de que dicho texto 
influyera, aunque de modo contrario, en Eunomio y San Basilio; al modo 
como la traducción latina boeciana ocasionó, en la Edad Media, las 
opuestas tendencias del conceptualismo, nominalismo y realismo en el 
problema de los universales. En todo caso, siempre será un hecho que 
el nominalismo de Eunomio se adelantó en muchos siglos a los escolás- 
ticos, sus patronos; y el realismo crítico de San Basilio, a la teoría del 
realismo moderado. 

San Basilio, en su obra Adversus Eunomium (7), ha tenido la hon- 
_radez de darnos el texto —en lo fundamental— de la Apología de Eu- 
nomio. Sucesivamente, va glosando el texto eunomiano, para poner de 
relieve los errores en que incurre. Para que se vea claro el pensamiento 
de Eunomio, pondremos primeramente los siete fragmentos a los que se 
refiere la refutación de San Basilio en el aspecto que aquí vamos a es- 
tudiar. : 


Fragmentos eunomianos 
A 


«Ante todo, antepongamos la pía tradición que desde el principio para 
con los Padres tuvo el carácter de una exacta regla, para usar de un 


juicio racional preciso y poder emitir el juicio siguiente: (8)». 


B 


«Creemos en un solo Dios, Padre Omnipotente, del cual todas las co- 
sas; y en un solo engendrado Hijo de Dios, Dios Verbo, Nuestro Señor 
Jesu Cristo, por el cual todas las cosas; y en un solo Espíritu Santo, 
Paracleto» (9). 


Cc 


«Nosotros confesamos un solo Dios, de acuerdo con el pensamiento na- 
tural y la doctrina de los Padres, el cual no fué hecho ni por sí mismo 
ni por otro. Pues cualquiera de esas dos cosas son imposibles, ya que en 


(7) La citaremos según la edición de MicnNE, Patrologia graeca, 29. 
(8) MicNkE, P. G., 29, 510. 
(9) MicNE, P. G., 29, 512, 
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realidad aquello que hace es necesario que sea anterior a aquello que 


es hecho; y aquello que es hecho, posterior a aquello que hace. Pues 
algo no puede ser anterior y posterior a sí mismo, ni cosa alguna ante- 
rior a Dios. Pues lo que fuera anterior tendría sobre lo posterior la dig- 
nidad de la divinidad» (10). 

D 


«Así, pues, si hemos puesto de manifiesto que ni él es antes que él, ni 
otra cosa antes que él, sino que él existió antes que todas las cosas, se 
sigue que él es ingenerado. O bien que él es sustancia ingénita» (11). 


E 


«Y cuando decimos ingénito, afirmamos esto de Dios no con el nom- 
bre sólo, según la manera de razonar humana, sino que juzgamos hay que 
atribuir a Dios lo que realmente le conviene. Pues las cosas que se dicen 
conforme a la inteligencia, como sólo consistan en palabras y su valor con- 


siste en la pronunciación, se pierden como las voces» (12). 


F 


«—Ni afirmamos que es ingénito...— Según un sentido privativo, 
puesto que las privaciones son privaciones de lo que conviene a la na- 


turaleza y son posteriores a los hábitos» (13). 


G 


«Si, pues, ni según el modo de concebir, ni según privación, ni par- 
te, puesto que es indivisible, ni en sí mismo como otra cosa, puesto que 


es simple, ni, además, de él otro, porque es uno y él solo ingénito, esto 
mismo será sustancia ingénita» (14). 


El esquema teológico que en esas tesis presenta Eunomio es sutil: 


por una parte; pero fundado en una concepción sofística por otra; lo 
que no podía pasar inadvertido a San Basilio. Bajo una apariencia de 
ingenuo respeto a la tradición católica, destruía la fe tradicional con el 
más demoledor de los agnosticismos de signo nominalista. 

San Basilio, en los fragmentos A y B, anotando el propósito que 
mueve a Eunomio, arguye a éste de torcidas intenciones cuando dice que 
en la pía tradición de los Padres buscaba una exacta regla que le había 


(10) Micne, P. GE., 29, 114-116. 
(11) Micne, P. G., 29, 517. 
(12) MicNk, P. G., 29, 520. 
(13) MicneE, P. G., 29, 532. 
(14) Micne, P. G., 29, 538. 
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de servir de juicio racional preciso. Pero, ¿cómo se podía afirmar eso, 
si precisamente el juicio racional es definitivamente destructor de eso 
misma fe de los Padres? 

- En eso estaba su sofistería: «Propone la fe de los Padres porque, es- 
tando redactada con palabras ambiguas, y, por lo mismo, interpretables 
en el sentido de su construcción expositiva e ideológica, podía presentar 
su pensamiento como traducción de aquélla». Añade San Basilio: «Pero 
ahora propone esa regla de fe como regla de recto juicio; y luego corrige 
la misma como si nada de santo tuviera (15). 

«Es el anzuelo que lleva la muerte de la fe de los inexpertos 
quienes por falta de cautela, pueden quedar traspasados por el crimen 
de la impiedad.» 

Lo que Eunomio expone en el fragmento A al afirmar que el único 
Dios no fué hecho ni por sí mismo ni por otro, queriendo demostrar que 
el agente es anterior al efecto, y que el efecto es posterior a la causa, y 
que algo no puede ser anterior y posterior a sí mismo, y que Dios, siendo 
Dios, es ingénito, San Basilio lo considera completamente ridículo. Por- 
que para eso no eran necesarios los silogismos de Aristóteles y Crisipo, 
ya que es una verdad tan común, que cualquier, discurriendo, la conoce 


sin tanto aparato científico. 
Donde radica la malicia lógica del sofista está en el fragmento D, en 


que, por un hábil juego de conceptos, se establece la igualdad de otros 
dos conceptos fundamentales para la fe: el concepto de ser ingénito y 
el concepto de ser divino. Mejor: la identidad esencial conceptual de la 
ingenitud y de la divinidad; el considerar como constitutivo formal del 
concepto y del ser divino la «ingenitud». Si en el concepto formal de la 
esencia de Dios entra el ser «ingénito», el Verbo o Jesucristo no era Dios. 
puesto que fué engendrado (16). 

A pesar de que San Basilio se esfuerza en poner de manifiesto que Eu- 
nomio era un gárrulo, un locuaz y hasta un ignorante, la verdad es que, a 
través de todo ello y por debajo de todas esas expresiones, se reconoce la 
capacidad intelectual y la agudeza dialéctica del hereje arriano. Sabía muy 
bien éste que una identificación de la esencia divina con la «ingenera- 
ción», según su constitutivo formal, atendiendo a los conceptos humanos 
aplicados a Dios significativamente, había de conducir a un callejón sin 
salida, tomando el significado de los términos en un sentido realista o 
universalista sin limitaciones. Por eso, Eunomio da a su raciocinio un 
giro de ciento ochenta grados, que, en el caso, era el camino o vía media 
que la interrogante de Porfirio pedía para el problema de los univer- 


(15) MiaNkE, P..G., 29, 512. 
(16) MicnNkE, P. G., 29, 520. 
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miento en el fragmento E, que transcribe San Basilio para hacer de él 


sales. Esa vía media era la del nominalismo. £unomio expone su pensa- 


un análisis magistral dentro de la brevedad. 
poionza el comentario basiliano: acido: que Eunomio ereía fácil 


ad Thy Ayevynglav oUciav elval Toy Oeod. 

Se equivocaba el hereje, porque, de ser cierta su teoría nominalista, 
iba a caer en el más rígido agnosticismo, no sin antes hacer tabla rasa 
del mundo de lo psicológico, que, en el peor de los casos, estaba asegu- 
rado por un realismo a ultranza o por un idealismo exagerado, para el 
que no admitiera el conceptualismo realista de signo aristotélico. 

El problema «que planteaba Eunomio era el problema de la cognos- 
cibilidad, por el entendimiento humano, del oy¿vrzov ; es decir, del ser 
metafísico, entendiendo como tal el ens a se; en último término, se ven-= 
tilaba la cuestión del valor del conocimiento intelectual. Así lo entendió 
San Basilio; y en tal sentido discurre con una honradez crítica y con una 
responsabilidad científica que faltaba a Eunomio: ¿yo 08 el ev emyola o- 
(WINTÓY, OUT doupléoyas toly dy Un autre voy Adyou TTS eberdozws day bo- 
pev (17). 

Una vez sentada la posibilidad del conocimiento del ser metafísico, 
el segundo problema era el de coordinar ese conocimiento del ser meta- 
físico por excelencia —Dios— con lo que la fe nos dice del mismo. Es 
decir, el valor del conocimiento racional respecto de aquello que, for- 
malmente considerado, la razón humana no podía alecnzar. Ésos eran los 
dos problemas que había que resolver para salvar la barrera del nomi- 
nalismo agnóstico que Eunomio, con su racionalismo arriano, planteaba, 
con peligro inevitable para la fe cristiana. ' 

Primeramente, pregunta San Basilio a Eunomio qué es el concepto, y 
si es un puro conjunto de sonidos, una mera palabra sin correlato mental 
ninguno. Dicho de otro modo: si la palabra no significa nada en la 
mente (18). 

San Basilio responde que la ¿rivo.o, o concepto, es otra cosa, muy dis- 
tinta; el hablar sin sentido es m%pg%v0:% o pAvazia Interpretando el pensa- 
miento de San Basilio, diríamos nosotros que hablar de ese modo sólo es 
propio de papagayos o gramófonos, a cuyos sonidos no responde, cierta- 
mente, concepto alguno mental, porque no tienen entendimiento. La ima- 
gen de la locura, puesta por San Basilio, es sólo exacta con aproximación, 
porque, aunque el loco dice palabras sin sentido, a sus palabras responden 
imágenes mentales que, en el peor de los casos, son imágenes sensibles. 


(17) MicNE, P. G., 29, 522, 
(18) MicnNe, P. G., 29, 521. 
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AR) 4 
En lo esencial, San Basilio tenía razón: a las palabras responden con- 


ceptos en la mente. 

Supone San Basilio que Eunomio, ante esas consideraciones, le Mega a 
conceder que el concepto representa algo, pero falso, al modo como la 
quimera o el centauro no responden a realidad ninguna. Esta supuesta 


contestación de Eunomio es más retórica que aceptable en boca del mismo. 


Ella supondría que los conceptos son sueños, imaginaciones o fantasías. 
Una tal respuesta daba ocasión al adversario para herirle por el punto 
más flaco del artilugio dialéctico. Pero, aunque no hubiera acudido a 
esa salida, la razón estaba de parte de Basilio, impugnador de un no- 
minalista del siglo 1v, y no de un nominalista del siglo xtx. Para este tipo 
de nominalismo, el término genérico no es más que la expresión de una 


imagen sensible, y, por tanto, determinada, de la mente o conciencia. 


Para Eunomio, la palabra era un simple flatus vocis, lo mismo que para 
un nominalista del siglo x1. El argumento de San Basilio valía, sin em- 


bargo, contra Eunomio, al decir: «¿Cómo aquello que es falsamente sig- 


nificado desaparece con el sonido de la palabra lanzada al exterior; y, 
sin embargo, permanecen en el pensamiento los noemas de las cosas fal- 
sas? ¿Por qué no desaparecen del alma las vanas fantasías de los sueños 
o las producidas por movimientos cogitativos, una vez se han fijado por 
la memoria, aun cuando las quisiera exteriorizar por la palabra?» (19). 
Y añade humorísticamente: «Si la naturaleza de lo falso es que desapa- 
rece con la palabra, convendría decir cosas falsas». 

Evidentemente, no tiene sentido decir que el concepto (¿rivota) es no 
más que palabra hablada. 

Eunomio, según expresamente le inculpa San Basilio, no ha situado la 
cuestión en su verdadero estado —bien por ignorancia, bien por malicia— 
al referirse a conceptos de cosas inexistentes, para sacar la conclusión 
de que los conceptos no consisten más que en palabras sin correlato con- 
ceptual (20). 

El verdadero estado de la cuestión sobre el valor de los conceptos 
universales se ha de plantear partiendo de la experiencia activa de la 
mente sobre una base sensitiva. Y a ella hay que atenerse para ver lo que 
el concepto significa o puede significar. 

Bajo este supuesto, la experiencia nos dice que hay una primera ac- 
tividad mental, que consiste en la captación de ideas de contenido global 
objetivo, cuyo resultado es un concepto simple «epinoético»: 0pGpuey tob- 
7 3 
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(19) Mine, P. G., 29, 522. 
(20) MIGNE, P. G., 29, 524. 
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Los términos imidohxis 00 vo; significan la acción de la mente que se 
aplica a algo, pues eso significa el 7oU em 2o)dher Try vody (21). Pero esa 
acción es una acción comprensiva general — obio —. El término exivora 
o resultado de la acción, es un concepto impreciso del objeto, pero real- 
mente intelectual. Ese concepto, en su contenido objetivo, termina o fi- 
naliza en la unidad y simplicidad aparente de la cosa sensible, ¿TAL 00x04y= 
von elvas xa) po provar d. Es decir, en el concepto del ser (elya») y de su uni- 
dad entitativa 0%. povaXo). 

Pero la actividad de la mente va más lejos, por su poder analítico. 
Por él, la mente examina, explora, compara (todo eso significa el verbo 
titoow); después, divide y separa; encontrando que aquella unidad 
primeramente advertida es sólo relativa; de donde llega a nuevos con- 
ceptos: Tote DE xro )emtoy ESTÁSEOL TOLKLAD (po. VOYEVa, 20% TOAÍh0 TAJTA TO VO 
Br2pov eva emtvola p.ovr, Campera Aeyerar (22). 

Esta última frase fué difícil de interpretar para Marán. Por eso, ad- 
virtió el mismo editor, en notas, las variantes de ciertos manuscritos, 
trayendo las dos versiones: «ratione sola dicuntur esse comprehensibilia» 
y «ratione sola esse divisibilia». El sentido mejor pudiera ser el de la 
primera versión, porque nada nuevo hubiera dicho afirmando que «si la 
mente las dividía, sólo por la razón eran divisibles». Más aún: hubiera 
sido hasta cierto punto falsa, por darse entidades que, siendo divisibles 
por la razón, son divisibles in re. En cambio, si la mente las dividía, sólo 
por esa división eran comprensibles, 

Pero sea de ello lo que fuere, lo cierto es que en el modo de expre- 
sarse San Basilio, los conceptos se hacen más claros y distintos cuando 
la mente, por un mayor análisis del objeto, lo encuentra más rico en 
aspectos inteligibles. Siendo eso así, aparece claro que la realidad objetiva 
se ha hecho viva representación en el intelecto, y, por tanto, el concepto, 
en su abstracción, por ser más limitado en su extensión y más repleto en 
su comprehensión, no es ni falso ni gratuito; responde a una realidad 
múltiple esencialmente, en su fundamento idéntica, pero formalmente 
distinta, 

Por si su explicación no fuera suficiente, pone el siguiente ejemplo: 
«Así, en una primera impresión el cuerpo se manifiesta como algo sim- 
ple; pero ante la acción del pensamiento, sobreviene múltiple, por efecto 
del análisis del concepto, que lo resuelve en calor, figura, dureza, magni- 
tud y otras cosas (23). 

He ahí una segunda clase de conceptos de más rico contenido objetivo. 
Pero aún hay otra tercera clase de conceptos: son objetos formalmente 


(21) LkeoroLD, Lexicon graeco-latinum, 306. 
(22344 MIGNE. PP. E. 20521: 
(23) MiGNE, P. G., 29, 524. 
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ideales, puesto que a ellos, como tales, no responden objetos extramen- 
tales. El término ¿vuriszato< que O San Basilio significa «que carece 
de fundamento» (24). Es lo opuesto aúztot101< supuesto, UE En 
ellos interviene el penaoaio Ala (x010 dE oval yader oy tiva TAS 
 evvotas) y la fantasía (xa! payracioy 110vfv). Sus resultados son co: men- 
tales o imaginativos (2y2uro%u.eva). Eso, dice, son las creaciones porten- 
tosas de los poetas y pintores, hechas para estupor de los espectadores 
O lectores, con intervención de los conceptos; las cuales creaciones se 
acostumbra a llamar cogitaciones o contemplaciones. 


A San Basilio encúentra esas tres clases de conceptos en el entendi- 
E miento; y no se puede afirmar racionalmente que esos conceptos sean 
puras palabras que se evaporan al pronunciarlas, sino que son actos co- 
 gitativos que fijan en el alma las imágenes de las cosas conocidas (25). 


Evidentemente, San Basilio ha demostrado, contra Eunomio, la falta 
de fundamento de su nominalismo y que el concepto universal no es mero 
sonido o flatus vocis. También ha demostrado que a esos conceptos uni- 
- versales responden objetos sensibles singulares. Pero aún quedaba latente 
un problema, no insinuado siquiera por Eunomio; pero que a un no- 
minalista del siglo xIx podría preocupar. El problema no era propia- 
' mente gnoseológico, sino psicológico. Podría plantearse así: ¿cómo el 

entendimiento espiritual puede captar la esencia de la cosa material? En 

Eunomio, este problema no cabía, porque ni seguía a Platón ni a Aris- 

tóteles. Pero en San Basilio podía caber, porque, moviéndose en una 
teoría del conocimiento realista, forzosamente había de pensar en esa 
relación que surge en el entendimiento entre lo singular concreto de orden 
extramental y lo universal y abstracto de orden intelectual y cognos- 
F- citivo. 

Si bien su pensamiento antinominalista es claro, no lo es su pensa- 
miento en cuanto al problema de la abstracción de las esencias sobre 
una base sensible; al menos en esta obra. Sin embargo, existe una frase, 
que sintetiza todo lo dicho contra el nominalismo de Eunomio, que pu-" 
diera llevar a la persuasión de que San Basilio es más platónico que 
aristotélico en el problema concreto que nos ocupa; y que, más que abs- 
tracción de la esencia concreta, en virtud de un entendimiento agente 
—ésa era la solución aristotélica—, lo que admite es una intuición de la 
esencia de lo concreto. La frase y compendio es la siguiente: »ol áral- 
ATÁDS, TAYTA TA TN A! lobdtoz: e VOR, 2 ATI EY Edy TO ÚTOXELEV 0 00X0Jy- 


SL 


A 1 , 3 pd enero En rr 
on, orxbhov 08 Adyoy xara Try Neopiav ems /0p91, emtvola Ostoprzó Ayeras (26), 


(24) Subsistendi vim non habens: LkoPoLD, Lexicon graeco-latinum, 96. 


(25) MicNE, P. G., 29, 524. 
(26) -MicNE, P. G., 29, 524. 
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Tres cosas sorprenden en ese párrafo: Primero. El TÁYTA TR Y 
vpo, es decir, todos los conocimientos se fundan en la percepción sen- 
sible. Segundo: El x37% 7% Dewplay imbeyópo., que puede significar: «Las 
cosas recibidas por la contemplación». Tercero: El ¿ntvota Dewprrz, que 
bien pudiera interpretarse como conceptos teóricos. ¿No parece indicar 
que a través de la percepción sensible, y mediando una contemplación 
sobre las esencias, en virtud de esa contemplación se llegue a un concepto 
abstracto que mensura la esencia de lo real? No podemos asegurar esa 
síntesis original de platonismo y aristotelismo, que vendría a suponer 
que las esencias reales de lo singular tendrían un paralelismo en las ideas 
de la mente, siendo la percepción sensible el despertador de las ideas 
innatas. Repetimos que del texto de San Basilio no se deduce manifies- 
tamente eso. Pero, en todo caso, su antinominalismo sería tan realista 
como idealista, o tan idealista como realista. Sea de ello lo que se- quiera, 
para San Basilio los conceptos representan algo real de las cosas. Y tales 
conceptos abstractos y universales se pueden predicar per identitatem de 
las cosas reales y singulares según los géneros y las especies. 


Pero eso supuesto, venía el más grave problema para el hombre cris- 
tiano y de fe católica. Ese problema podría formularse así: supongamos 
que los conceptos universales se prediquen unívocamente de las cosas 
singulares y sensibles de donde fundamentalmente proceden, ¿pero cómo 
pueden predicarse de Dios, siendo así que Dios por su esencia está fuera 
de todo género o especie? ¿Es que los conceptos humanos respecto de 
Dios son equívocos? Si esto era así, Eunomio, en el fondo, tenía razón. 
Pero tampoco se podrían aplicar a Dios unívocamente, porque entonces 
el ser de Dios no sería superior al ser de las cosas creadas o finitas. 

Naturalmente, en una posición como la de Eunomio, el dilema no te- 
nía salida si no es acudiendo a la indicada vía del nominalismo. Para 
esa posición, la mente humana no tenía conceptos. Pero aun así, Eunomio 
incurrió en la contradicción de afirmar de Dios el concepto unívoco de 
la ingeneración y el rechazar tal univocidad cuando se tratase de expresar 
con palabras los predicados propios del Hijo de Dios o Verbo, tales como 
simple, inmortal, etcétera, que, a su vez, aplicaba al Padre con idéntico 
sentido. Tal modo de pensar podría justificarse, dirá San Basilio, con la 
injustificación, o de la ignorancia, o de la mala fe. 

La solución tenía que ser forzosamente otra: la analogía de los con- 
ceptos. Es el camino seguido por San Basilio para salir al paso a las 
aporías presentadas por el nominalismo de Eunomio. San Basilio encon- 
traba ya la teoría de la analogía de los conceptos en la misma Sagrada 


- 
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Escritura, Así, utiliza ésta los nombres de las cosas creadas para significar 


los atributos de Dios. Péro no era sólo la Escritura; era también la prác- 
tica y uso corriente el que justificaba la teoría de la analogía. 

- Empezando por este último, reconoce San Basilio que con una mis- 
ma palabra significamos cosas distintas, sin que por eso el concepto re- 
sulte falso, en virtud de una connotación mental diferente de aquella que 
surgió espontánea ante una realidad concreta. «Por ejemplo (dice San Ba- 
silio), todos tienen el simple concepto del trigo tan pronto como éste 
se les mostró; pero a medida que se investiga sobre la misma cosa, se 
llegan a entender con más distinción los elementos que esas cosas en- 
cierren, ofreciéndose al entendimiento nombres diversos para significar 
esas entidades diversas. Sin embargo, con la misma palabra «trigo» lla- 
mamos ya al fruto, ya a la semilla, ya también al alimento. Al fruto le 
llamamos trigo en cuanto que fué el fin de la agricultura ya pasada; 
la semilla, en cuanto principio de la futura cosecha; al alimento, en fin, 
como cosa apta para alimentar al cuerpo que lo come. El pensamiento 
entiende cada una de estas cosas, a pesar de que se pronuncian con una 
sola palabra, que no puede anular en su pronunciación dichos concep- 
tos» (27). 

Quiere San Basilio, de momento, refutar la teoría del flatus vocis 
eunomiano. Pero apunta a este hecho: cuando pensamos el concepto trigo 
(concepto obtenido de la percepción de la planta madura), podemos pen- 
sar, y de hecho pensamos, reflexivamente en su razón germinal, alimen- 
ticia o de fruectificación. Tenemos, pues, un fondo de transferencia ana- 
lógica de concepto a concepto y de concepto a palabra. 

Pero aún más claro se ve su pensamiento al hablar de la trasposición 
de conceptos, tal como se halla en la Escritura: 'Eyyús 67, 7cÚ To.0UTOY Tobón 
mou TT5 émvolas iv yor ot xal mapá =o0 Mzlou detoayuzla oyo (28). 


Dice San Basilio que tendría que decir muchas cosas sobre el particu- 


QEE- . nr. z J 
lar; pero que solamente se referirá a un ejemplo oportunísimo: «Nues-- 


tro Señor Jesucristo, hablando de sí mismo y del amor de Dios a los 
hombres, nos significó de ese modo algunas propiedades que podemos 
contemplar en él. Porque de sí mismo dijo que era puerta, camino, pan, 
vid, pastor y luz, no siendo algo que tiene muchos nombres. Porque to- 
dos esos nombres no tienen entre sí el mismo significado. Pues una cosa 
significa la palabra luz; otra, la palabra vid; otra, la palabra camino; 
otra, la palabra pastor. Ahora bien: siendo Cristo un sujeto y una sus- 
tancia simple y no compuesta, él se llama a sí mismo de diverso modo, 
acomodando a sí mismo razones que entre sí son diversas. Jesucristo se 


(27) MiIGNE, P. G., 29, 523 
(28) MiIGNE, P. f£., 29, 524, 
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impuso diversos nombres por la diversidad de operaciones y en razón 
de los bienes que de ellas resultan. Se dice, por tanto, luz del mundo 
para significar, en parte, con ese nombre la inaccesible majestad de la 
divinidad, y en parte, porque ilumina con la luz de la ciencia a aquellos 
que tienen limpios los ojos del alma. Se llama vid, porque hace frueti- 
ficar en buenas obras a aquellos que tienen arraigada su fe en él; pan, 
porque, siendo alimento muy propio de la mente que sostiene el ser del 
alma y conserva en sus propiedades, la llena de sí mismo en sus nece- 
sidades; ni la permite caer en aquella debilidad que proviene de la ig- 
norancia de la razón. Si alguno recorre estos nombres en particular, podrá 
encontrar las diversas razones, aunque el sujeto es uno según la sus- 
tancia» (29). 

Los nombres significan conceptos en la mente, y estos conceptos de 
la mente significan realidades objetivas; pero al aplicarlos a Dios no 
significan a éste con la univocidad con que se aplican a las realidades 
objetivas, sino que significan en Dios una forma con valor objetivo pro- 
porcional a la significada en las criaturas. Dicen que Dios es a sus actos 
lo que las criaturas a los suyos. Hemos de advertir que éste puede ser el 
pensamiento de San Basilio, como diremos más tarde, ateniéndonos a sus 
mismas palabras: «Nunca encontrarás que se usa de otro modo la palabra 
oyivrzov. Porque decimos que el Dios de todas las cosas es incorruptible e 
ingénito, llamándole con estos nombres según diversas proyecciones (172 
010: 0p0us emt%0)4<). Pues cuando miramos a los siglos ya pasados, y en- 
contramos que la vida de Dios está por encima de todo principio, es cuan- 
do le llamamos ingénito. Pero cuando llevamos nuestro pensamiento a 
los siglos venideros y vemos su infinitud e inmensidad y no limitado 
por fin alguno, le llamamos «incorruptible». Porque como la vida que 
carece de término se dice incorruptible, así el principio de la misma se 
llama «ingeneración», conocidas ambas por el pensamiento, ¿Por qué 
razón, pues, se negará tanto el que pensemos esos dos nombres como el 
que con verdad se prediquen a Dios?» (30). : 

Eunomio, no obstante su agudeza, se deja arrastrar a una serie de 
inconsecuencias absurdas; la mayor de las cuales fué desbaratada por 
San Basilio con su dialéctica y elocuencia características. Pues si por 
una parte Eunomio negaba valor conceptual a las palabras, por otra 
creía en la univocidad de los conceptos humanos del entendimiento, de 
donde, en su opinión, no valían para significar los atributos divinos. Y no 
sólo eso: lógicamente, cada palabra significaba lo mismo; y cada tér- 


mino de los concedidos a Dios había de significar igualmente el cons- 
titutivo formal de Dios. 


(29) _MIGNE, P. G., 29, 525. 
(30) MIGNE, P. G., 29, 529. . 
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La habilidad dialéctica de San Basilio está en llevarle a este terreno, 
He aquí sus palabras: «Yo le preguntaría gustoso si mantiene esa inge- 
nuidad en todos los predicados que a Dios da, o sólo en este término 
Ay2v1 oy precisamente. Porque si en nada discurre acerca de Dios según 
los conceptos humanos, para que no aparezca que antropologiza a Dios, 
todo lo que de Dios se predica confesará que es de la esencia de Dios. 
¿Pues cómo no será ridículo decir que es la capacidad de crear, su sustan- 
sia, o que la providencia, o igualmente la presciencia es igualmente su sus- 
tancia? Pues si todo eso se refiere a una misma cosa significada, es de 
todo punto preciso que todos los nombres valgan entre sí lo mismo, como 
sucede con aquellos que tienen diversos nombres, como cuando decimos Si- 
món y Pedro y Cefas. Por lo mismo, el que oyere inmutabilidad de Dios, 
entenderá en ello la ingeneración; igualmente, el que oyere que Dios es 
«invisible», pensará por ello en su facultad creadora. ¿Y qué cosa más 
absurda puede haber que esa confusión de quitar a cada nombre su 
propia significación en contra del uso de todos y en contra de la doctrina 
del Espíritu? Por el contrario, cuando oímos de Dios que todo lo hace 
con sabiduría, conocemos su ciencia creadora; y cuando oímos que abre 
su mano y llena a todo animal de bendición, aprendemos su Providencia 
que a todo se extiende. Cuando, por otra parte, oímos que puso a las 
tinieblas su toldo, somos informados de su naturaleza invisible. Cuando 
de igual modo conocemos lo que se pone en boca de Dios: Yo soy y no 
cambio, entendemos la identidad e inmutabilidad de la sustancia divina. 
¿No es, pues, una insensatez decir que cada nombre no tiene su supo- 
sición, y el que contra la fuerza de las palabras crea que todas tienen el 
mismo valor? (31). 

Puesto a enhebrar absurdos, Eunomio no sólo había de admitir que 
todos los nombres dados a Dios eran idénticos, sino que, de ser conse- 
cuente, había de admitir que el Padre y el Hijo eran de la misma esencia. 
Porque Eunomio admitía univocidad en los nombres invisible, inmu- 
table, incorruptible, indivisible y otros que se atribuían lo mismo al 
Padre que al Hijo. Pero esos nombres, según él mismo, no expresaban ni 
la esencia del Padre ni la del Hijo. En cambio, el nombre de ingénito, 
que no se aplicaba al Hijo, sino al Padre, ese sí expresaba la esencia 
de Dios. Es decir, que en aquellos predicados seguía la lógica del enten- 
dimiento humano. Pero, en cambio, tratándose del nombre Y EVI TOY -no 
podía seguir esa lógica del humano entendimiento. Dice e Basilio, 
irritado ante la terca posición de Eunomio, que éste era como las bestias 


astutas, que, a pesar de su astucia, caen en las trampas por ellas arti- 


mañadas. 


AáAAáá>á| 


(31) MicNg, P. G., 29, 529. 
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¿Pero qué es lo que había en aquel imposible nominalismo euno- 


miano? Lo que hay en todo nominalismo: un fondo agnóstico en relación 


con Dios. Agnosticismo injustificable al quererse refugiar en una fe 
adulterada por una soberbia y oculta negación de la divinidad de Cris- 
to; término este último del pensamiento racionalista, tanto antiguo como: 
moderno. 

Hemos visto cómo Eunomio negaba valor a los conocimientos o con- 
ceptos humanos aplicables a Dios. En ese sentido, hablamos de su agnos- 
ticismo. Pero si los términos positivos nada dicen de Dios, ¿qué podía 
significar el 4y2vrcov, siendo un término negativo, en el cual cifraba la 
esencia divina? Eunomio se OS así: "ADA poh odds xorá oripeste El Ye 
TOY x2TO guar» ol orephceis, xal Tv efe. Déurepa, (32). 

orto ha cambiado de fundamento para negar valor significativo 
a los términos o conceptos del entendimiento. Hablando de los términos 
positivos, les negaba valor significativo con relación a Dios, porque tales 
conceptos eran inexistentes y no más que simples flatus vocis. Los tér- 
minos negativos no significaban nada de Dios porque, siendo privativos en 
su expresión, indicaban que privaban a Dios de algo que a Dios se le 


hubiera debido por naturaleza. San Basilio comienza por notar la im-' 


5 
, 


propiedad de ese modo de hablar: e. 
TOLLOTA OU ups huds $ Adyos. Dre yup tomev yifewv oyte tods ¿moras Emhod- 
pey (33). 

«Pero si alguno, a nombres como éste,%y2vr,0w los quiere llamar priva- 
tivos, no nos importa, porque no conocemos esas palabras artificiosas, ni 
imitamos a sus inventores»; y añade luego: «La palabra %y¿vrz0vsignifica 
aquello que no se da en Dios. Pero si a esto alguno lo quiere llamar pri- 


vación o deficiencia (%p9o8T1x0Y, UrTOVOpEUTizOY) o negación, no discuti- 


a AN y ) uE 1 
pLEy oUv OTEDETLAN TLVES OWU.IZOUOL, 4 


remos por ello. Pero que el término d%y¿vrzoy significa algo que no se da 


en Dios queda ya puesto en claro» (34). 
Supuesta esa inexactitud terminológica del dyevrzos y advirtiendo que 


la razón aludida por Eunomio está tomada del libro de las Categorías, 


de Aristóteles ('Aprozotehovs ya o Eloy ws al d IYEY VOKOTES el noLelv, Ey TOUS ÚmILO 
Ypxgopévass autos xarryopla), no sopentcadols tal erudición, sino, 
teniéndola presente, dirá lo que conviene para que no aparezca que 


rehuye la cuestión por ignorancia. La verdad dice, que el término 


oyevrzoz es de igual naturaleza que los términos ¿chagroc, ótovazos, O.GLaTOS 


(incorruptible, inmortal, invisible). Pues bien: «incorruptible», 2 hapros» 

significa que no hay corrupción en Dios; «invisible», %d070<, que excede 

toda comprehensión de los ojos, e «incorpóreo», ASWPLATOS, que su sustancia 
(32) MIGNE, P. G., 29, 532. 


(33) MicNeE, P.-G., 29, 532. 
(34) MicnNE, P. G., 29, 536. 
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no consta de las tres dimensiones; «inmortal», ¿B%vxzo<, que nunca estará 
sometido a la disolución. Pues bien: el término orfévIzos es y significa, ' 
de semejante manera, que no hay generación en Dios. Añadiendo tex- 
tualmente: «Por tanto, si ninguno de aquellos nombres es privativo, 
tampoco lo será éste. Pero si dices que aquéllos se dicen privativamente, 
pero eso no en el término ¿yéyqzoz di, ¿de qué hábito precedente es la 
incorrupción?, ¿o cómo «ingénito» no vale lo mismo...?». San Basilio 
retuerce hábilmente el argumento: «Lo que dice de d.y2vr] voz digámoslo 
nosotros del %¿0xp7o<. Cuando deeimos «incorruptible», hay que decirlo 
de Dios no según el concepto humano, sino que lo decimos de Dios como 
ser máxime necesario que es el que es. Tampoco lo atribuímos a Dios en 
un sentido privativo, porque las privaciones son privaciones de cosas 
debidas a la naturaleza; y son posteriores aquéllas a los hábitos. Pero, 
¿por qué eso se podrá decir de 430xpo7o<, mejor de dy2vnzos, o de cual- 
quiera yoz que se profiere del mismo modo?» (35). 

Evidentemente, Eunomio yerra al afirmar que nada significan en 
Dios los conceptos negativos. Lo mismo que afirmando que nada de Dios 
significan los conceptos positivos; así, al negar valor teológico a los con- 
ceptos negativos, lógicamente era conducido al agnosticismo, según las 
premisas por él puestas. Aunque de hecho y por razones prácticas, con- 
fesaba conocer la esencia divina. Con ello había llegado San Basilio a 
dos cuestiones de gran importancia filosófica: primera, ¿qué es lo que 
podemos conocer de Dios?; segunda: ¿en qué sentido podemos hablar 
de Dios según su esencia y naturaleza? 


Todo el pensamiento de Eunomio se condensa en el fragmento E. La 
refutación basiliana gravita sobre ese fragmento; dándose plena cuenta 
de la máxima contradicción entre la filosofía y la fe herética de Eunomio. 
<«Condujo su pensamiento a donde pretendía; y, después de haber trai- 
cionado al dyzvrroz por todos los medios, llegó, como él creyó, a la sus- 


" tancia divina» (36). 


«¿Llegar a la esencia divina?» Pregunta elocuentemente San Basilio. 
«Pero preguntémosle por dónde llegó a la comprensión de la esencia 
divina. ¿Por el conocimiento común? ¿Acaso por la doctrina del Espíritu? 
¿Cuál y dónde en la Tradición? Ni David, ni Isaías, ni Pablo pudieron 
llegar a la esencia divina; y Eunomio, en su soberbia, pretende llegar a 
comprenderla». Y con el mismo movimiento oratorio, característico de 
aquel que en su fuerza discursiva llevaba el fuego de su arrebatadora 


(35), MicNE, P. G., 29, 533. 
(36) MiGNE, P. G., 29, 537. 
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elocuencia, embiste contra el racionalismo incrédulo, que pretendía co- 


nocer con absoluta certeza los misterios de Dios, cuando ignoraba lo que 
estaba tocando con las manos. Conocer las esencias de las cosas sensibles 
es ya empresa muy difícil. He aquí las palabras de San Basilio: «Yo pre- 
guntaría con gusto [a los que pretenden haber llegado a conocer la esencia 
de Dios] cuál es la esencia de la tierra en la que habitan y de la que fueron 
engendrados. Porque si nos explican lo que está en la tierra y yace bajo 
los pies, sin duda ninguna y con toda certeza, entonces podremos prestar fe 
a lo que nos dicen sobre lo que supera todo intelecto. Porque, ¿cuál es la 
esencia de la tierra?, ¿cuál el modo de la comprehensión? Que nos respon- 
dan si esto lo consiguieron con la razón o con los sentidos. Y si dicen que 
con el sentido, ¿con qué sentido?, ¿con la vista? Pero ésta sólo per- 
cibe los colores. ¿Con el tacto? Pero éste sólo discierne la dureza y la 
suavidad; lo caliente y lo frío; y cosas parecidas. Con ninguno de los 
cuales nadie, si no es un loco, podría decir que conoce la esencia. Pues 
del gusto y el olfato, ¿qué se puede decir, cuando el uno se refiere a los 
sabores y el otro a los vapores? Finalmente, el oído percibe los sonidos 
y las voces, con los cuales ninguna afinidad tiene la tierra. Así, pues, lo 
que sólo les queda por decir es que la esencia la encontraron en la tra- 
dición. Pero, ¿dónde?, ¿en qué lugar de la Escritura?, ¿por cuál de los 
santos la recibió?» (37). Y sigue el santo doctor diciendo que, efecti- 
vamente, la Escritura se expresó acerca de Dios al decir que en el principio 
creó Dios el cielo y la tierra, añadiendo: «Se contentó con decir quién 
hizo la tierra y la adornó; pero cuál fuera su esencia, como si algo vano 


e inútil fuera para los oyentes, no quiso investigarlo curiosamente» TEpLzp- 


yaleodan, 5 páraroy xa Avwgeles OL axoyos, moorrrsaro (38). 

Y repitiendo el mismo pensamiento, que la razón ignora la esencia de 
lo sensible y concreto, y que Dios no reveló su esencia ni aun su nombre 
a Abrahán, Isaac y Jacob, con fina ironía dice que Dios no sólo reveló 
a Eunomio su nombre, sino su misma esencia; y aquel tan grande arcano 
que no fué abierto a ninguno de los Santos, él, Eunomio, lo descifró al 
escribir sus libros para darlo a conocer a todos los hombres (39). 

San Basilio dirá lo que puede el hombre conocer de Dios: «Pero yo 
pienso que la comprehensión de Dios no sólo excede la capacidad cogi- 
tativa del hombre, sino de toda criatura racional. Pero cuando hablo de 
la razón, hablo de la razón creada. Pues sólo del Hijo y del Espíritu Santo 
es conocido el Padre... Por el contrario, consta que la misma esencia a 
nadie, sino al Unigénito y al Espíritu Santo, es dado pensarla; por el 
contrario, nosotros percibimos, conducidos por las operaciones de Dios y 

(37) MicNE, P. G., 29, 541. 


(38) MicnNk, P. G., 29, 541. 
(39) MiGNE, P. G., 29, 544. 
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entendiendo al hacedor por aquellas cosas que fueron hechas, lo mismo 
su bondad que su sabiduría. Acerca de Dios, conocemos que Dios se ma- 
nifestó a todos los hombres. Pues lo que por los teólogos fué escrito 
acerca de Dios, parece dicho por ciertas tropologías y aun alegorías para 
poder alcanzar otros conocimientos del mismo. Así, pues, no conviene 
tampoco al creyente darse a interpretaciones aventuradas, aun de aquello 
que nos dicen los Profetas; puede caerse en un materialismo teológico. 
Creamos simplemente lo que dice el Apóstol: Nam primum credere opor- 
tet, esse Dum et esse remuneratorem quaerentibus se. Pues no es la inves- 
tigación acerca de qué sea Dios, sino la confesión de que es, nos conciliará 
la salvación» (40). 

Con ello se salva, evidentemente, San Basilio del agnosticismo nomi- 
nalista y de la imprudencia y soberbia del nominalismo de Eunomio 
respecto del conocimiento que el hombre puede tener de Dios. Se salva 
la razón teológica, y se la previene contra un racionalismo a ultranza. 
Cierto que parece conceder poco a la razón creada para investigar cier- 
tas cuestiones teológicas no inasequibles dentro del orden natural. Pero, 
de hecho, en otro pasaje mos dice cómo el hombre y por qué vías puede 
saber algo más que su simple existencia. 


Supuesto que la mente humana no puede tener una exhaustiva com- 
prehensión de la naturaleza de Dios, no habrá hombre ninguno que pueda 
enunciar toda la naturaleza divina. No obstante, hay muchos y variados 
nombres, cada uno con su propia significación, que nos dan una -inte- 
ligencia de Dios, ciertamente oscura y pequeñísima en relación con la 
totalidad, pero, sin embargo, suficiente. 

Que la mente humana no puede llegar a la comprehensión de la esen- 
cia divina nos lo ha dicho también anteriormente. Santo Tomás de Aquino 
lo repetirá siglos después en la Suma Teológica: Respondeo dicendum, 
quod impossibile est, quod aliquis intellectus creatus per sua naturalia 
essentiam Dei videat (41). No podrá ningún concepto humano expresar 
lo que es la esencia divina, y no habrá, por tanto, palabra correspon- 
diente a concepto tal inexistente. Para Son Basilio, existen en la mente 
conceptos propios y positivos con significación propia; y éstos en su 
propia significación se pueden aplicar a Dios. Es lo que dirá también 
Santo Tomás: que «conocemos, por medio de los llamados atributos que 
corresponden a Dios, necesariamente algo de la naturaleza misma de 
Dios» (42). No cae San Basilio en el error de creer que esos nombres y 
conceptos humanos signifiquen la misma forma o contenido mental en 
Dios y en las cosas creadas. Tal concepto llevaría a los graves errores del 


(40) MiIGNE, P. G., 29, 546. : A pe 
(41) G. M. Mawser, La esencia del tomismo, Madrid, 2.2 edic., 1953, p. 551. 
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uniyocismo y, consecuentemente, del panteísmo. Por eso, atinadamente 
dice que, partiendo de la significación propia de cada concepto, podemos 
significar algo que es en Dios, pero de modo oscuro y minutísimo. 

También Sanio Tomás lo dirá. Manser, estudiando la doctrina de Santo 
Tomás, en las cuestiones 12 y 13 de la primera parte de la Suma lo sinte= 
tiza así: «En los atributos absolutos conocemos esencialmente, pero con 
mucha imperfección, la naturaleza divina, porque tales atributos sólo nos 
presentan a Dios en cuando que designan el qué; pero no el cuánto que 
designa el cómo» (43). 

Verdad es que San Basilio, en el pasaje que comentamos, no escla- 
rece en qué está esa oscuridad. Santo Tomás, en cambio, sí lo dirá: In 
nominibus igitur quae de Deo attribuimus est duo considerare; scl. perfec- - 
tiones ipsas significatas, ut bonitatem, vitam... et modum significandi. — 
Quantum igitur ad id quod significant hujusmodi nomina, proprie com. 
E de Deo magis proprie quam ipsis creaturis et per prius dicuntur de 

o. Quantum vero ad modum significandi, non proprie dicuntur de Deo; 
el enim modum significandi quí creaturis competit (44). 


San Basilio sólo se fija en aquello que existe en Dios y en las cria- 
turas. Ahora bien: en las criaturas hay algo que a Dios no conviene y 
algo que a Dios conviene. Si algo hay que a Dios conviene, el concepto de 
éste se basará en la perfección conocida de las cosas creadas. He aquí sus 
palabras: «Así, entre los nombres que de Dios se dicen, algunos signi- 
fican lo que hay en Dios; otros, por el contrario, significan lo que en 
Dios no hay. Así, pues, de esas dos clases de nombres, de los negativos 
y de los afirmativos, se forma en nosotros cierto carácter de Dios. Por 
ejemplo: cuando llamamos a Dios «incorruptible», hacemos lo mismo - 
que si dijésemos, o a nosotros o a los oyentes: Guárdate de pensar que 
Dios está sometido a la corrupción. Y cuando le llamamos «invisible»: 
No pienses que lo puedes percibir con los ojos. Y cuando «inmortal»: 
Lejos de ti el pensar que a Dios le sobreviene la muerte. Así sucede lo 
mismo con «ingénito». No pienses que la existencia de Dios depende de 
otra causa o principio. Para decirlo en una palabra; de cada umo de 
estos nombres somos enseñados a no caer en pensamiento que no conviene 
referirlos a Dios. Así, pues, para que conozcamos la principal propiedad 
«de Dios, unos a otros nos impulsamos a juzgar en el sentido de que no 
ereamos que Dios es algo corruptible o visible o engendrado, Así, pues, 
por todos esos nombres privativos se establece una negación de aquello 
que le es ajeno; mientras nuestra mente, distinguiendo unos y otros, re- 
chaza los conceptos de las cosas que no hay en Dios. Por el contrario, 


(43) G. M. Manser, La Esencia del Tomismo, Madrid, TOS ODIA 
(E SST, LO, 13, 05h 
(45) MIGNE, Pr E 2 DOS 
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- decimos que Dios es bueno, y justo, y creador, y Juez, y otras cosas de 


a 


esta clase. Pues como en los conceptos negativos las palabras significaban 
repugnancia y significación ajenas de Dios, así aquí significan suposición 
y naturaleza de propiedades que se dan en Dios. Y, por lo mismo, de uno 


E y de otro género de nombres somos enseñados: que están ausentes de 


e 


4 


- Dios las cosas que en él no se dan; y de lo que está presente en Dios, 
como de que en él se da» (45). 

Después de esto, es claro que San Basilio no incurre en un error que 
Sertillanges atribuye a Santo Tomás (46); suponiendo que el Aquinense 
admite que el entendimiento humano sólo conoce a Dios, como causa 
o principio de las cosas; error que Manser se ocupó de deshacer. Ese 
error podría atribuirse a San Basilio, ateniéndose al texto antes cita- 
do (47). 

Que éste no significaba en modo alguno la incapacidad natural de la 
mente humana para conocer algo más que la mera existencia de Dios se 
ve claro por dos razones: 1*, porque en el referido texto lo que pretende 
es poner de relieve el pasaje del Génesis, en contra de Eunomio, que pa- 
rece quería fundar su pretendido conocimiento exhaustivo de la esencia 
de Dios en la Revelación y tradición; 2%, porque, de hecho, bien claro 
dice que podemos predicar de Dios atributos tales como el ser creador, 
bueno, sabio y otros; además de las propiedades contrarias a la morta- 
lidad, composición, generación, etcétera. 

Pero aún quedaba otra cuestión, en cierto modo ya indicada: ¿cómo 
se podrían predicar de Dios la bondad, sabiduría, etcétera, siendo con- 
ceptos predicables de las criaturas? No unívocamente, porque nos ha di- 
cho que los nombres de Dios predicados en su propia significación y 
aplicados a Dios llevan una gran oscuridad y significan poquísimo de la 
esencia total divina. Lo cual, sin embargo, es suficiente. 

¿Cómo podrá ser suficiente? No por razón de la equivocidad, pues 
esto era lo que venía a combatir en Eunomio. Tampoco por univocidad, 
porque siendo así y siendo claros los conceptos de «bondad», «sabiduría», 
en las cosas creadas, aplicadas unívocamente a Dios, habían de ser no- 
ciones también claras. Luego le quedaba sólo la aplicación analógica a 
los nombres o conceptos comunes al aplicarlos a Dios. En ese sentido se 
ha de entender aquel texto de San Basilio: "Enel y¿ 050 napa rot 02070701, 


Tesol odotas Bso dvayeyodzdan doxel Toorodovlons righy 7, xal O AAryoplars, Tos ETE- 
J 9 1 / , ñ «e > AA ; 
pas evolas Ó1 oyo gópouoty (48). Claro que al decir To0r0A0" Las 20% ar yola, 
4 ' 
se ha de entender un mero lenguaje tropológico interpretando los dos tér- 


minos como sinónimos, porque en ello no hay concepto propio como lo 


(46) Cfr. La philosophie de S. Thomás d'Aquino. I. París, 2. ed., 1940, 164-174. 
(47) MicNE, P. G., 29, 541. 
(48) MicNE, P. G., 29, 544. 
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hay en los términos «bondad», «sabiduría». Tropología ha de entenderse 
en sentido de «analogía»; aun concediendo que en la Escritura, Dios y 
Jesucristo fueron significados, a veces, con términos alegóricos y metafó- 
ricos. ¿Pero puede deducirse de ello qué clase de analogía era la admi- 
tida por San Basilio al aplicar a Dios los términos comunes del lenguaje 
racional? No creemos que ni los tomistas ni los suarecistas puedan traer 
a su sentencia respectiva la analogía basiliana, porque no creemos que 
San Basilio se hubiera planteado la cuestión tal como se planteó a partir 


de Santo Tomás. 


Sin temor a equivocarnos, podemos afirmar de todo lo dicho lo si- 
guiente: 

1) Que ya en el siglo 1v se plantea formalmente el problema de los 
universales a través del nominalismo radical de Eunomio. 0 

2) Que ese nominalismo es efecto de un racionalismo aplicado al 
caso concreto de la revelación, al querer explicar al modo humano la ge- 
neración del Verbo, en una aplicación unívoca del concepto de genera- 
ción, sacado de las cosas creadas. 

3) Que San Basilio rechaza el mominalismo como absurdo, descu- 
briendo las múltiples contradicciones del nominalismo eunomiano. Entre 
las cuales estaba la de llevar a un agnosticismo teológico de derecho y la 
de afirmar, de hecho, la absoluta comprehensión de la esencia de Dios. 

4) Que para ello San Basilio establece los límites del conocimiento 
humano en relación con la esencia divina, a la que podemos aplicar con 
verdad y significación propia los conceptos del entendimiento obtenidos 
de las cosas finitas, tanto afirmativa como negativamente. 

5) Que en esa doctrina queda insinuada ciertamente, aunque no 
plenamente desarrollada, la teoría de la analogía de los conceptos apli- 


cados a Dios. 
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Síntesis del pensamiento agustiniano 
en torno a la existencia de Dios 


por Fr. José Morán, O.S.A. 


DIOS, COMO SUPUESTO 


El P. Cayré ha escrito que «el teocentrismo en San Agustín es el 
tratado más saliente de su doctrina, tomada en su conjunto» (1). La 
verdad no necesita pruebas. Basta abrir las obras del Hiponense para 
percatarse de ella. Dios no interesaba a San Agustín como un dato 
a probar, sino como supuesto plara toda otra prueba y especulación 
posterior. San Agustín admitía, y abrigaba el convencimiento de que 
Dios no puede ser ignorado. Hablamos de Dios como supuesto, porque 
en la obra agustiniana. Dios está en el fondo, manteniendo y sostenien- 
do toda la arquitectura del monumento grandioso, elevado por San 
Agustín en su nombre. Y decir esto es remontarse a una teoría, no 
de todos bien comprendida hasta el presente, pero concretada y pre- 
cisada por el Santo en multitud de pasajes (2). 

Sin Dios se hacen incomprensibles las cosas, y la presencia de 
Dios se deja sentir por todas ellas. Justamente porque Dios está en 
las cosas y las cosas en Dios, podemos probar que Dios existe, de tal 
suerte que si, por un imposible, Dios no estuviera en las cosas, éstas 
no probarían —mejor, nosotros no podríamos probar por ellas— que 
Él existe. La vitalidad de la prueba y su fuerza absorbente se deja 
ya entrever en las afirmaciones precedentes. Ella nos presenta ante 
la prueba de eficiencia, ante la prueba de contingencia, de movimiento, 
de perfección y de gobernación. Dios es el sustrato de los seres y el 
sostén de las cosas todas de la creación (3). 

En gracia a la brevedad de esta primera parte, de esta introduc- 
ción, cuya única finalidad es poner de relieve lo eterno del pensa- 
miento agustiniano, dejo en simple compás de espera la prueba de las 


(1) F. CaYrÉ, Dieu présent dans la vie de l'esprit, Bruges-Paris (1951), p. 19. 
(2) Cf. L, CILLERUELO, La «memoria Dei» según San Agustín, en «Augusti 
nus Magister», Paris, 1954, I, pp. 499-509. 

(3) Aliud est enim ex intimo ac summo causarum cardine condere atque 
administrare creaturam, quod quí facit solus Creator est Deus... (De Trin,, II, 
9, 16 (PL 42, 877). 
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proposiciones antes enunciadas (4). Si para San Agustín Dios tuviera 
necesidad de pruebas, toda su filosofía se reduciría la una utopía pia- 
dosa; pero precisamente por admitir que la existencia de Dios se 
palpa en la vida y que no necesita pruebas porque lo sentimos y lo. $ 
necesitamos, por eso se remonta a lo eterno. «Todos —nos dice el E 
Santo— han conocido (fal Creador y a nadie se le ha ocultado» (0). - 
«A nadie le es permitido —dice en otra ocasión— ignorar a Dios» (6). 
Los ateos, pues, quedan excluidos de la filosofía agustiniana (7). El 
problema de Dios no es problema, sino ecuación; no es ecuación, sino 
regla de interés. El moralismo agustiniano se entrelaza con su teolo- - 
gía (8), y por eso podrá con pleno derecho decir que «se vive mal, 
si no se cree bien de Dios» (9). Dios existe; y si necesitara pruebas, 
Agustín las da, pero no como tales, sino como evidencias, como 
hechos, como puntos de meditación, más bien que como demostracio-. 
nes filosóficas o teológicas. Es cierto que la auténtica prueba agusti- 
niana, la prueba por la verdad, plarece ser prueba sistemática, lógica, 
en rigor silogístico, pero Agustín se separa de ella en el transcurso 
de la exposición, y nos da en la misma otra serie de pruebas que 
constituyen un nuevo tratado (10). 


EL PROBLEMA DE DIOS 


Los autores, en general, han dado un segundo lugar a las pruebas 
corrientes de la existencia de Dios en San Agustín y se han preocu- 
pado con mayor empeño de la prueba agustiniana por excelencia. Sin 
embargo, es preciso advertir, como ya lo ha hecho el docto agustinó- 
logo (11), que San Agustín no desprecia nunca las pruebas corrientes, 
con frecuencia de más valor de 'argumentación que la auténticamente 
agustiniana. La prueba por la verdad merece justamente, por ser la 
de Agustín, un estudio particular. No obstante, aquí las analizaremos 
todas con más o menos detalle, dando una visión de conjunto, no sin 
antes notar que la conclusión de todos los hechos, datos o citas que 
aduzcamos, debemos extraerla nosotros, ya que el mismo Agustín no 
se propuso el problema en forma escolástica. Para proceder con cierto 


j (4) Cf. J. Morán, Enchiridion cognitionis secundum D. Augustinum, de pró- 
xima aparición. 

(5) In Joam. Evang., tr. 106, 4 (PL 35, 1910). 

(6) En. in ps., 74, 9 (PL 36, 952). 

(7) Pauci inveniuntur tantae impietatis, ut impleatur in eis, quod scriptum 
est: Dixit insipiens in corde suo: Non est Deus; insania ista paucorum est 
(Serm. 69, 3 "(PL 38, UA) 

(8) F'. CAYRÉ, Précis de Patrologie, Paris-Tournai-Rome (1927), pp. 677-680. 

(9) Male autem vivitur, si de Deo non bene creditur (De civ. Dei, V, 1072 
(PL 41, 153). 

(10) THIMME distingue en los pasajes que luego citaremos del lib. 11 De li- 
bero arbitrio una prueba platónica y otra aristotélica (vid. Augustins geistliche 
Entwicklung, p.-191). 

(11) F. CaYrÉ, Dieu present..., pp. 18-19. La obra del P. Cayré, como él 


mismo e versa principalmente sobre la prueba agustiniana por excelen- 
cia, p. 29. 
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3 Orden en la exposición, las dividiremos en tres grandes grupos (12): 


a) El consentimiento universal. 
c) La belleza en la creación. 
b) El orden en el mundo. 


Los grados de perfección. 

El movimiento en las criaturas. 

c) La forma increada. 

ú) Lo corruptible y lo incorruptible. 

e) La inteligencia perfecta. 

a) La inquietud del corazón, suspiro de fe- 
licidad. 

b) La existencia de la verdad, 


1 


2.2 Pruebas metafísicas ........ 
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O Pruebas Vitales ono... 


No es necesario ni es incumbencia de nuestro estudio reducir es- 
tas pruebas a las consabidas demostraciones clásicas, porque algunas 
de ellas, si es cierto que tienen la misma estructuración, logran un 
alcance de sentido moral mucho más amplio (13). Con esto pretendo 

_ decir que en Santo Tomás, por ejemplo, se intentaba dar una prueba 
de la existencia de Dios irrefutable por la razón; en cambio, en San 
Agustín la prueba es simple enunciado nuestro. Él no discutía la exis- 
tencia del Ser superior, la admitía como un hecho, del cual se dedu- 
cian —o debían deducirse, al menos— unlas consecuencias de vida 
práctica insuperables. Hablaba para que se creyera bien de Dios; y 
una vez que se creyera bien, se viviera en conformidad con la creen- 
cia, que era el interés máximo de toda su actividad. Sin despreciar 
ninguna otra prueba y sin pretender reducir su pensamiento ni en- 
cadenarlo en los márgenes estrechos de nuestros métodos de escuela, 
es preferible dejarlo correr suelto, como salía de su pluma la doctrina, 
porque sólo así se aprecia la vitalidad y la fuerza convincente de sus 
aserciones. bl 

El P. Sestili nos ha hablado de un método analítico y de otro sin- 


(12) Con un esquema más conciso las ha expuesto el P. Cayré, o. €., pp. 20-30. 
Y ya antes, en 1907, G. GRUNWwALD las había clasificado y ordenado de un modo 
peculiar en Die Geschichte der Gottesbeweise in Mittelalter bis zum Ausgang 
der Hochscholastik (Beitráge-Baeumker, VI, 3, 1907, pp. +14. 
(13) Cayré ha reparado en la irreductibilidad de las pruebas agustinianas 
a las clásicas. En las páginas 184-185 presenta la cuestión y ensaya una. solu- 
clon. El P. Boyer escribe que la vía «seguida por San Agustín para probar la 
existencia de Dios puede decirse en sustancia la cuarta de Santo Tomás, pero 
tomada en toda su amplitud, de suerte que en su proceso se sirve de todas las 
otras. Se hace continuo apelo más explícitamente a la causalidad formal, in- 
cluye la exigencia de la causalidad eficiente primera, utiliza la contingencia y 
se sirve del orden que brilla en lo creado» (CH. BoYER, S. Agostino, Milano 
(1947), p. 55). A su vez Sciacca escribe que «Agustín reduce la prueba cos- 
mológica a la de «la verdad» porque la prueba, que parte de datos sen- 
sibles, depende de algunos elementos inteligibles, no derivados y no deri- 
vables de la experiencia, y que son los que le confieren validez objetiva» 
(M. F. Sciacca, Filosofia e metafisica, Brescia (1950), p. 215). Por su parte, 
Giannini, en un artículo de síntesis, ha expuesto el problema de la «implica- 
ción de la prueba de Dios agustiniana en las «vías» tomistas» (cf. G. GIANNINI, 
L'implicazione della prova di Dio agostiniana nelle «vie» tomistiche, en «S. Agos- 
tino e le grandi correnti della filosofia contemporanea», Roma, 20-23 oct. 1954, 
pp. 349-353), No obstante, la apreciación más justa, a muestro sentir, es la del 
. P. Cayré. En este caso, aunque coincida, la finalidad es muy diversa, como 
puede apreciarse de la lectura de estas páginas. 
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tético en San Agustín (14), y nos ha trasladado el campo de la exis- 
tencia de Dios a la criteriología, haciendo resaltar el problema de la 
abstracción y de la analogía (15). En su exposición ha hecho una 
obra de malabarista, jugando en el campo de las ideas y abrazando 
en una visión estrecha el ejemplarismo divino de Agustín. Cierto 
que este ejemplarismo es la base de toda prueba, pero no es ejem- 
plarismo exclusivo del hombre. El ejemplarismo se da en todos los 
seres, y todos los seres se crean en conformidad con las ideas eternas 
existentes en Dios (16). Por eso por las cosas podemos ascender a la 
idea, y de la idea, a Dios, en el cual se contienen (17), La fuerza de 
las pruebas todas está en este paso (18). Se trata no solamente de 
unía causa ejemplar, sino —y principalmente— de la prueba de efi- 
ciencia, de la causalidad eficiente (19). 


1.2 PRUEBAS DE EXPERIENCIA 
a) El consentimiento universal. 


Todas las cosas han sido creadas por Dios. San Agustín es heredero 
de un patrimonio judío - helénico (20). Y sabía que en todos los pue- 
blos ha habido un conocimiento más o menos preciso de un ser su- 
perior. Dios está en el corazón de los hombres, y los hombres no 
pueden apostlatar de Él. En la Ciudad de Dios, analiza los pueblos 
extraños al pueblo hebreo, y en ellos encuentra rastros de divinidad, 
creencias en seres superiores. El mismo nos cita, complacido, a Her- 
mes Trismegisto, que da preceptos de buena vida y reprocha la ido- 
latría (21). La Ciudad de Dios ofrece un interés particular, sobre todo 
en su libro VIII, donde examina en vista panorámica toda la filosofía 
antigua, deteniéndose en Sócrates y Platón. En el libro V, dirigién- 
dose a Cicerón, quien, para salvar la libertad humana, se veía en la 
precisión de negar a Dios la presciencia de los futuros, le reprocha: 


(14) I. Sestiir, Augustini philosophia pro existentia Dei, en MA, II, (1930), 
pp. 765-793, p. 768. , 

(15) Sestmiii, L C., pp. 784 y 789s, 

(16) Singula igitur propriis sunt creata rationibus (De div. quaest., 83, 
a. 46, 2 (PL 40, 30). Cf. A. SoLiGnNac, Analyse et sources de la Question «De 
Ideis», en «Augustinus Magister», 21-24 sept. 1954, París, I, pp. 307-315. 

: E e autem rationes ubi arbitrandum est esse nisi in mente Creato- 
ris? (ib.). 

(18) R. JoLiver ha reducido aún más que SestiLI la prueba agustiniana a 
la causalidad «ejemplar», si bien es cierto que ni uno ni otro excluyen la cau- 
salidad eficiente. Cf. Jover, Saint Augustin et le néoplatonisme chrétien 
París (1932), pp. 169-173. 

(19) La prueba a contingentia mundi se halla también en San Agustín y es 
considerada bajo un aspecto diverso. Von HErTLING lo ha negado, diciendo que 
San Agustín no se sirve de la causalidad eficiente para demostrar la existencia 
de Dios (cf. Augustin Der Untergang der antiken Kultur, Mainz, F. Kirchheim 
(1902), pb. 43). Esta opinión viene criticada por los mejores intérpretes de San 
Ir de un modo ic por L. De MONDADON en su estudio De la connai- 

nee ne soiméme á la connaisan eu j i 
A ce de Dieu, en «Recherches de Science reli- 

(20) Cf. L. CiLLERUELO, Antropología griega - TO: ía j ¡ 
ligión y Cultura», I, octubre 1956, a 5dL572. E A he 

(21) De'civ. Dei, VII, 23-24 (PL 41, 247-252). 
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- misma existencia, porque si admites su existencia y no OS su 


eresciencia, le estás negando igualmente. Y de hecho —añade— pones 
- en boca de un cierto personaje la defensa de esa negación» (22). Dios, 
= pues, está implícito en la misma negación. Unos niegan ta Dios porque 
les interesa, y a otros les interesa porque lo niegan. 

Quien usa de su razón, admite a Dios por autor. Las palabras de 
Agustín son claras y terminantes en este sentido: 


Nam quod Deus dicitur universae creaturae, etiam omnibus genti- 
bus antequam in Christum crederent, non omni modo esse potuit hoc 
nomen ignotum. Haec est enim vis verae divinitatis, ut creaturae ra- 
tionali iam ratione utenti, non omnino ac penitus possit abscondi. 
Exceptis enim paucis in quibus matura nimium depravata est, uni- 
versum genus humanum Deum mundi hujus fatetur auctorem. In hoc 
ergo quod fecit hunc mundum caelo terraque conspicuum, et ante- 
quam imbuerentur in fide Christi, notus omnibus gentibus Deus (23). 


Se reconoce no solamente su existencia, sino también sus atribu- 
- tos, su dependencia y sumisión. Dios es Creador y autor de todos los 
seres. En los libros de la Sabiduría se nos dan estos atributos. San 
- Agustín en esta ocasión, haciéndose eco más bien de San Pablo (Ro- 
manos 1, 18-21), para quien son culpables los paganos, porque no sólo 
pudieron conocer la Dios, sino de hecho lo conocieron y no lo glori- 
ficaron como a tal, apura el texto hasta las últimas consecuencias. 
Todos los hombres conocen a Dios, y a nadie le es permitido igno- 
rarlo, nos repite con insistencia Agustín. 

Si analizamos el pensamiento agustiniano en su plenitud, descu- 
brimos que todlas las pruebas posibles pueden reducirse a la única vá- 
lida y convincente, que implica y complica a las demás. No habría 
seres contingentes si no hubieran sido creados, y en el mismo hecho 
de haber sido creados están probando ya su contingencia. A los filó- 
sofos más nobles no se les ha escapado este hecho, que han podido 
conocer por la creación. En todos los pasajes se remite al texto de 
San Pablo de la Epístola a los Romanos (24). El consentimiento uni- 
versal sobre la existencia de un ser superior, conocido por la crea- 
ción, es una demostración suficiente. La conciencia general nos tes- 
timonia la existencia de ese Ser, que es presciente —contra Cicerón— 
y providente —contra los estoicos (25)—, que pugnaban, según San 
Agustín, con el sentir de la humanidad entera. 


b) El orden en el mundo. 


San Agustín fue un admirador del orden. Su espíritu de poeta y 
de artista no le permitían despreciar el orden que se encuentra en 
todos los seres, esa armonía, esa vistosidad que brilla, aun en la opo- 
sición de contrarios. La Ciudad de Dios es un canto al orden, y en el 


(22) Id., V, 9, 1 (PL 41, 149). 

(23) In Joan. Evang., tr. 106, 4 (PL 35, 1910). 

(24) Cf. Serm. 141, 2 (PL 38, 776); En. in ps., 52, 2 (PL 36, 613-614); En, 
in ps. 74, 9 (PL 36, 952-953). 

(25) De civ. Dei, V, 9-10 (PL 41, 149-151). 
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libro XIX le vemos divertirse con regodeo científico en describir las 
bellezas del mundo y los atractivos de la paz, omnium rerum tran- 3 
quillitas ordinis, y del orden, parium dispariumque sua cuique loca 
tribuens diispositio (26). Dentro de esta misma disposición, dentro de 
la definición de orden, cabe ya el mal. Dios —nos dice en repetidas - 
ocasiones— no hubiera creado los seres, ni aun los hombres ni los - 
ángeles, que habían de obrar mal, si no presupiera también el bien - 
que había de obrar con ellos y de ellos (27). Así, no escapan nunca - 
a su voluntad. Qui potuit creare —ha escrito con frase suya, concisa - 
y llena—, novit ordinare (28). Y él, que gozó de esta admiración por - 
lo ordenado y bien dispuesto, no podía no extraer de aquí una prueba 
de la existencia de un Ordenador Supremo. Todo le hablaba de Dios. 
El Diálogo De ordine es una muestra de esta sublimación de lo or- 
denado, de este hacer del orden una vía y un guía hacia Dios. Ordo 
dux ad Deum sería la primera premisa (29). El orden se da en el 
mundo, en las cosas, en los seres. Dios, pues, existe, como Ordenador - 
supremo. 

La prueba general así enunciada tiene valor de artista y de poeta. 
Es prueba de experiencia, porque el orden lo apreciamos en las cosas. 
Las criaturas están ordenadas todas a un fin por el Creador, y en 
ellas admiramos su finalismo, En un sermón, nos desarrolla el pen 
samiento con vigor: ] 


Interroga mundum, ornatum Caeli, fulgorem dispositionemqaue si- 
derum, solem diei sufficientem, lumam noctis solatium: interroga 
terram fructificantem herbis et lignis, animalibus plenam, hominibus 
exornatam: interroga mare, quantis et qualibus natatilibus plenum: 
interroga aera, quantis volatilibus viget: interroga omnia, et vide si 
non sensu suo tangquam tibi respondent, Deus nos fecit. Haec et phi- 
losophi nobiles quaesierunt, et ex arte artificem cognoverunt (30). 1 


Agustín toma el puesto del místico o del contemplativo. El rigor 
escolástico le interesa menos que la verdad, que el hecho. La obje- 
ción podía surgir del campo maniqueo, pero ya la tenía resuelta. El 
mal en el mundo cae también en el ámbito del orden; por consiguien- 
te, puede concluir de él que Dios existe. 

El mal sólo existe en función del bien. Si no hay bien, el mal no 
existe. He aquí la trascendencia del pensamiento agustiniano. Su fuer- 
Za de convicción y de penetración se desprende del profundo análisis 
del concepto de mal. El mal es privación de bien (31). Mas si el bien 


mi 


(26) Id., XIX, 13, 1 (PL 41, 640). 
(27) Cf. Ench., 27, 7 (PL 40, 244); 96, 24 (PL 40, 276); 100, 26 (PL 40, 279); 
Serm., 125, 5 (PL 38 692-693); etc. > 

(28) Sermz 15.3 .(PL-88, UD. 

(29) De ordine, 1, 9, 27 (PL 32, 990). 

(30) Serm., 141, 2 (PL 38, 776). 

(61) Cf. De civ. Dei, XI, 22 (PL 41, 335); De mor. Manich. 11, 4, 6 (PL 32 
1347); Contra Epist, Manich., 27, 29 (PL 42, 193); Confess., II, 7, 12 (PLISZ 
688); De Civ Dei, XI, 9 (PL 41, 325); Ench., 24, 8 (PL 40, 244). Vid. R. JOLIVET, 
Le probléme du mal d'aprés Saint Augustin, París (1936); L. PeELLoux, Riflessi 
della soluzione agostiniana del problema del male nella filosofia contemporanea, 
en «S. Agostino e le gramdi correnti...», pp. 33-51; G. SOLER1I, La soluzione agos- 
tiniana del problema del male, en «S. Agostino e le grandi correnti...», pp. 341- 
348; G. PmiLipS, La raison d'etre du mal dP'aprés Saint Augustin, Louvain (1927); 


q. 
> 


- el bien no existe? El mal está comprendido en el círculo del orden, 
en cuanto que se relaciona con el bien (32). Dios lo ordena todo al 
bien. Dios creó los seres buenos, y el mal únicamente puede existir 
en estas cosas que no son sumamente buenas. Por eso el mal es una 
prueba del bien. Pero como ese bien de que priva el mal no es el 
bien supremo, infinito, ya que éste no puede sufrir la incursión del 
mal, síguese que ese bien es un bien participado. En consecuencia, 
ha de existir el bien superior que ha repartido ese bien mediado a 
los seres finitos, que pueden ser destituidos por el mal del bien que 
poseen. Luego el mal rinde homenaje al bien y es una prueba de su 
ordenación al bien y por el Bien. 


e) La belleza en la creación. 


a La belleza queda comprendida en el margen del orden, pero es 
f preciso estudiarla aparte, como una nueva prueba, porque Agustín le 
3 asigna una importancia capital en el problema. Aquí Agustín huye 

a las cosas para interrogarlas. El hombre es el único ser de la creación 
que puede preguntar a las cosas, es el único ontólogo, pues él única- 
mente está dotado de razón y de la capacidad suficiente para com- 
prender la respuesta de la criatura. La belleza en el mundo nos lleva 
a la existencia de una belleza suprema. Las reglas del número, del 
arte, de la belleza, de la música, habían sugerido ya a Agustín obras 
completas. El De musica, la obra del ritmo poético, de los números y 
de la poesía, le granjeó la estima de los admiradores de la poesía por 
su erudición y precisión terminológicas. La ascensión del libro VI 
hlacia Dios a través de las diversas especies de números le probaba, 
dando la mano a los pitagóricos, la existencia de lo que él llamará el 
«numerus sine numero», el número que mensura y no es mensura- 
do (33). El primer acercamiento a la belleza lo tenemos en De pulchro 
et apto, dirigido a Hierio. La obra se ha perdido, pero fragmentos de 
«ella nos permiten deducir que no tenía una concepción materialista 
. de la belleza (34). La belleza era para él algo más que la materia la- 
brada. Aunque Svoboda no haya captado el sentido profundo de la 
E concepción estética agustiniania, su estudio no carece de interés por 

los muchos datos que nos da sobre el tema (35). La belleza, como 

todos los demás trascendentales, tiene en Agustín un admirador sen- 

tido, y es para él algo ínsito en el hombre, no en cuanto idea, sino en 
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M. HenNscHEL, Das malum in Augustins De civitate Dei, Dissertation, Sena (1957); 
J, Muñoz, Una interpretación actual de Dios a base del mal y su solución agus- 
tiniana, en «Pensamiento», 11 (1955), pp. 76-80. 

(32) De ord., 1, 17 (PL 32, 985-986). Toda la obra es una afirmación de la 
verdad propuerta. Los escritos contra los maniqueos están en la misma línea. 

(33) En. in ps., 146, 11 (PL 37, 1906). 

(34) Cf. Confess., IV, 14, 21-23 (PL 32, 702-703). 

(35) Vid. K. Svosopa, La estética de S. Agustín y sus fuentes, trad. de Rey 
' Altuna, Madrid (1958); L. Rey ALTUNA, ¿Qué es lo bello? Introducción a la Es- 
tética de S. Agustín, Madrid (1954). 
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cuanto «noción» (36). Y esta «noción» nos llevará como de la mano 


.a Dios. 
El argumento lo propone Agustín en diversos pasajes. Comienza 


un proceso de investigación a las criaturas; y después de interrogar- 
las a todas, concluye que su respuesta es su misma belleza. He laquí 


-sus palabras: 


Et quid est hoc? Interrogavi terram et dixit: Non sum; et quae- 
cumque in eadem sunt, idem confessa sunt. Interrogavi mare et abys- 
sos et reptilia animarum vivarum, et responderunt: «Non sumus Deus 
tuus: quaere super mos». Interrogavi auras flabiles, et inquit univer 
sus aer cum incolis suis: «Fallitur Anaximenes: non sum Deus». 
Interrogavi caelum, solem, lunam, stellas: «Negque nos sumus Deus 


quem quaeris», inquiunt, Et dixi omnibus his quae circumstant fores 


carnis meae: «dicite mihi de Deo meo, quod vos non estis, dicite mihi 
de illo aliquid». Et exclamaverunt voce magna: «Ipse fecit mos». In- 
terrogatio mea, intentio mea et responsio eorum, species eorum (37). 


Y en otro pasaje, todavía con más viveza y emotividad: 


Quid est «confessio ejus in terra et caelo?» qua ipse confitetur? 
Non: sed qua illum omnia confitentur, omnia clamant: omnium pul- 
chritudo quodam modo vox eorum est, conmfitentium Deum. Clamat 
caelum Deo: «Tu me fecisti, non ego». Clamat terra: «Tu me condi- 
disti, mon ego». Quomodo clamant ista? Quando considerantur, et hoc 
inverítur; ex tua consideratione clamant, ex voce tua clamant. «Con- 
fessio ejus in terra et caelo.» Adtende caelum, pulchrum est; adtende 
terram, pulchra est; utrumque simul valde pulchrum est. Ipse fecit, 
ipse regit, ipsius nutu gubernantur, ipse trajicit tempora, momenta 
ipse instaurat, per seipsum instaurat. Omnia ergo ipsa laudant illum, 
sive in statu, sive in motu, sive de terra deorsum, sive de coelo sur- 
sum, sive in vetustate, sive in renovatione, Cum vides haec et gaudes, 
te attolleris in artificem, et invisibilia eius per ea quae facta sunt 
intellecta contueris: «Confessio ejus in terra et caelo»: id est, confi- 
teris ei de rebus tericnis, confiteris ei de rebus caelestibus. Et quia ipse 
fecit omnia et melius illo non est aliquid, quidquid fecit intra illum 
est; et quidquid in his tibi placet, minus est quam ipse. Non ergo ita 
tibi placeat quod fecit, ut recedas ab eo qui fecit: sed si amas quod 
fecit; multo magis eum qui fecit (38). 


San Agustín traslada también el argumento de la belleza a la 
«contingencia de los seres. La prueba está llena de vida y de misti- 
cismo. Hablamos de pruebas de experiencia, pero la experiencia no 
es simplemente el sensible, hay también una experiencia de lo espi- 
ritual, de Dios en las cosas. San Agustín se apela a una región supe- 
rior. Las cosas responden, pero solamente comprende su voz quien 
ama y se goza de la presencia de Dios en sí mismo. Diríamos que ésta 
es una prueba relativa, pensada en sentido lagustiniano. San Agustín 
interroga a todas las criaturas, y parece oir su voz callada, que es 
su misma belleza, como diciéndole muy quedas que no son ellas los 
autores de su beldad, que existe un ser que les ha repartido al con- 
tado su belleza. «No somos tu Dios, sino que Él nos ha hecho.» Y en- 
tonces Agustín, al oir su voz, que le grita: «Dios, Dios», se vuelve 


4 


ODE Dri, Xx O TA (BIO? 972); De lib. arb., IL 16, 4 : 
vera relig., 30, 56 (PL 34, 147). A 

(37) Confess., AD Po 

(38) En. in ps. 148, 15 (PL 37, 1946-1947). 
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a contra sí mismo y se pregunta: ¿Qué amo entonces cuando amo a mi 
E Dios? En la pregunta va implícito todo el significado profundo de 
la prueba, prueba de ascensión y de recelo. «¿Qué amo cuando amo 
4 mi Dios? No belleza de cuerpo, ni decoro de tiempo; no candor de 
luz, grata a los ojos, ni dulces melodías; no suaves olores de un- 
gúentos y aromas; no maná ni mieles, ni miembros de dulce abrazo. 
No amo esto, cuando amo a mi Dios, y, sin embargo, amo cierta luz, 
y cierta voz, cierto olor y cierto alimento, cuando amo a mi Dios, luz, 
- “VOZ, olor, alimento y amplexo del hombre interior» (39). 

De nuevo ha conducido al hombre a su interior, y allí descubre 
la belleza de Dios. La beldad externa de las cosas le ha dirigido 
hacila dentro, y en el interior descubre que Dios es la misma beldad, 
la Belleza suprema. La belleza material le insinúa la presencia de 
Dios en los seres y le hace pensar en la existencia de ese Ser, que 
es luz, voz, aroma, belleza. Su existencia la piden los seres bellos de 
- la creación divina. El último texto que hemos aducido era la conclu- 
- sión de la prueba. Amo belleza, pero Dios no es esta belleza, Dios es 
bello de un modo eminente, y por eso «amo cierta luz, cierta voz, 
cierto aroma, cierto amplexo de mi hombre interior. Y allí está Dios 
y es Dios mismo». 
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PRUEBAS METAFÍSICAS 
a) Los grados de perfección. 


Agustín no sabía de rigores. En su pensamiento y en su ideología 
son inconcebibles nuestros argumentos, que oprimen con frecuencia 
y siempre desvitalizan. Aspiraba más a la consecuencia práctica que 
al rigor lógico, y por eso peca, en general, de desarrollo. Sus pruebas, 
exceptuada la típicamente agustiniana, son ocasionales. La prueba 
que ahora vamos a analizar podemos también llamarla prueba de 
ascensión, más bien que de la analogía o de la abstracción, como han 
hecho otros. Prueba de la ascensión no significa simplemente místi- 
ca O ascética, sino que implica algo más: implica metafísica. En ella 
entran en juego los dos conceptos fundamentales del agustinismo: 
la interioridad y la trascendencia, y nos permiten acercarnos con pie 
firme al santuario de la teología agustinian'ia, montada sobre el Dios, 
«que mora en el interior, intimus cordi est (40). 

En rigor, la prueba de los grados de perfección únicamente es 
posible analizarla en el conjunto, porque únicamente así podemos 
percatarnos del alcance de la misma. Hay diversos pasajes en los 
que se sigue esta ascensión por diferentes caminos. El paso definitivo 
caracteriza la prueba agustiniana; pero los estadios intermedios nos 
llevan como de la mano a la misma. En el libro IX de las Confessio- 
nes hay un pasaje en el que se nos da la pauta para el análisis ge- 
neral de los demás. Agustín hace una ascensión de las cosas externas 
hacia los sentidos; de éstos, a la imaginación, y continúa por la me- 
moria, hasta llegar a la inteligencia, 'a la parte superior del alma. El 


(39) Confess., X, 6, 8 (PL 32, 782-783. 
(201 1d 1Vy 112, 18. (PL-32,; 701). 


JOSÉ MORÁN 


paso de la trascendencia se le impone como una necesidad. Y el ser 


superior a nuestra inteligencia, último grado de la perfección creada, - 


es Dios. Dios, pues, existe. 


Cumque ad eum finem sermo perduceretur —dice el Santo, sobre: 
el éxtasis de Ostia=, ut carnalium senmsuum delectatio quantalibet luce 
corporea prae illius vitae jucunditate, non comparatione, sed ne com- 
memoratione quidem digna videretur, erigentes nos ardentiore affectu 
«in idipsum» perambulavimus gradatim cuncta .corporalia et ipsum 
caelum, unde sol et luna et stellae lucent super terram. Et adhuc as- 
cendebamus interius cogitando et loquendo et miramdo opera tua et 
venimus in mentes nostras et transcendimus eas, et attingeremus re- 
gionem ubertatis indeficientis, unde pascis Israel in aeternum verita- 
tis pabulo: et ibi vita sapientia est, per quam fiunt omnia ista, et quae 
fuerunt et quae futura sunt, et ipsa non fit, sed sic est, ut fuit, et sic 
erit semper. Quin potius fuisse et futurum esse non est in ea, sed esse 
solum, quia aeterna est: nam fuisse et futurum esse non est aeter- 
num (41). 


Pero ésta era sólo la premisa para las ascensiones realizadas en 
el libro X. En el análisis de la memoria se desarrolla de nuevo el 


concepto de perfección y los diversos grados de la misma. La ascen- - 


sión está plenamente justificada y se nos relata al detalle. En esta 
prueba se entremezclan todas las demás, ' pruebas de movimiento, de 
corrupción e incorrupción... Sin embargo, nos place analizar ésla 
en particular, porque ofrece un interés especial. El descartar seres 
de esta serie continuada en busca de la perfección pura es un sistema 
de lascensión que conduce infaliblemente a la existencia de un ser 
superior. De hecho, Agustín encuentra a Dios en la memoria, y se 
pregunta el cómo y el porqué, El libro X de las Confessiones es, en 
su conjunto, una prueba valiosísima de Dios. En ella entran en juego, 
como he dicho, la interioridad —de lo externo al interior— y la tras- 
cendencia. Quien permanece en las cosas, no lasciende al hombre; y 
quien se estanca en el hombre, no sube a Dios. 

Lo mismo puede apreciarse en las diversas imágenes estudiadas 
en el De Trinitate. La imagen en el mundo de los sentidos, en el 
mundo de la imaginación y en el mundo de la inteligencia, con la 
ciencia para concluir en la sabiduría, «conocimiento inteligible de co- 
sas eternas» (42), nos muestra de nuevo el sentido agustiniano. En el 
libro XII De Genesi ad Litteram, asistimos a otro proceso similar, en 
el desarrollo de las visiones. De lo corpóreo o sensitivo a lo espiritual 
o imaginativo, y de aquí a lo inteligible. La conclusión en los tres 
casos es idéntica. Como luego veremos en la prueba de la inteligencia 
suprema, el que entiende no puede entender sino la verdad, pero, 
como prueba en Los Soliloquios y en De immortalitate animae, la ver- 

* dad es eterna, es el mismo Dios, reflejado en las cosas. De Él pende 
la veracidad de nuestros conocimientos. Luego existe (43). 

La prueba es también imperfecta en Agustín. Ha puesto unas pre- 

misas de las cuales fluye con el rigor de una lógica implacable la con- 


(ALS Td DS, 10,24 (BESO 
(42) De Trin., XIL, 15, 25 (PL 42, 1012); 12, 17 (PL 42, 1007% XIM, LK 
(PL 42, 1016); De div. quaest. ad Simplic., 1, a. 2, 3 (PL 40, 140-141). E: 


(43) Esta Prueba se halla, en sentido “criteriológico, ampliamente desarro- 
llada en el citado artículo de Sestili. 


pa 


o 
2 
. 
bl 
. 


Y > 


FS 


A ae PAE OEI 


-clusión. que interesa. Resumiendo los diversos pasajes —son tabun- : 
3 - dantísimos— en los que presenta los grados de perfección o de bondad 
- de los seres, citaremos dos que nos introducirán de lleno en la pro- 
blemática agustiniana, No se trata únicamente de una dependencia, 


como parece insinuar el P. Cayré (44), sino de unta verdadera causa- 
lidad, como más tarde hizo Santo Tomás al exponer la prueba. Las 


cosas, los seres creados, todos son buenos, pero lo son por participa- 


ción. Esto implica la existencia de un ser bueno por excelencia, que 


; 3 los ha creado, y los ha creado buenos. Así, San Agustín: 


Quapropter nulla essent mutabilia bona, nisi esset incommutabile 
bonum. Cum autem audis bonum hoc et bonum illud, quae possunt 
alias dici etiam non bomum, si potueris, sine illis quae participatione 
boni bona sunt, perspicere ipsum bonum cujus participatione bona 
sunt; simul enim et ipsum intelligis, cum audis hoc aut illud bonum: 
si ergo potueris, illis detractis, per se ipsum perspicere bonum, pers- 
pexeris Deum (45). 


El sentido de estas frases, condensación de una doctrina general 
en el Santo, viene explicado con amplitud y profundidad en muchos 
otros lugares. Baste citar, por ejemplo, para interpretar ese «pueden 
llamarse también no buenas» y «son buenas por participación», este 
LEXbO.: 


Cur ea fecit? Ut essent. Ipsum enim quantumcumque est, bonum 
est; quia summum bonum est summe esse. Unde fecit? Ex nihilo. 
Quoniam quidquid est, quantulacumaue specie sit necesse est: ita 
etsi minimum bonum, tamen bonum erit, et ex Deo erit. Nam quoniam 
summa species summum bonum est, minima species minimum bonum 
est. Omne autem bonum, aut Deus, aut ex Deo. Ergo ex Deo est etiam 
minima species (46). 


Todas las cosas son buenas, no se sacia de repetirnos Agustín; 
son buenas porque proceden de Dios, pero no son bienes sumos, por- 
que fueron hechas de la nada (47). La metafísica de estas frases le 
sirve de escudo contra la audlacia de los maniqueos. 

En los grados de la bondad creada no hay distinción en el origen. 
Todos los bienes creados proceden de Dios, y Él es el autor de to- 
dos ellos. 


Sed quia pro modo et specie sua etiam ipsa bona sunt, nec esse 
quamvis minora et minima bona, nisi a summo bono Deo potuerunt, 
sic ordinata sunt, ut cedant infirmiora firmioribus, et invalidiora for- 
tioribus, et impotentiora potentioribus, atque ita caelestibus terrena 
concordent tanquam praecellentibus subdita (48). 


En esta gradación de bienes creados, unos son superiores a otros, 
y todos ellos nos conducen por vía directa al Bien sumo. El valor de 


(44) -CAYRÉ, O. C., Pp. 24. 

(45) De-Trin., VII, 3, 5 (PL 42, 950). E 

(46) De vera relig., 18, 35 (PL 34, 137). 

(47) Cf. De mor. Manich., 1, 9, 14 (PL 32, 1347); De lib. arb., 11, 20, 54 
(PL 32, 1270); 111, 7, 21 (PL 32, 1281); De vera relig., 11, 21 (PL-34, es con 
tra Epist. Manich., 33, 36 (PL 42, 199); De doctr, christ., 1, 32, 35 (PL 32); 
Confess., VII, 5, 7 (PL 32, 736)... 

(48) De nat. boni, 8 (PL 42, 554). 
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los seres lo especifica Agustín, no sin tantes advertir que todo él pro- 
cede del Dador supremo. ; 


Nobis autem per christianam fidem persuasum est, non esse con- 
trarium Deo qui summe est, nisi quod omnino non est: quidquid autem 
aliquo modo est, ab illo qui summe est, habere ut quoquo modo sit, 
atque in suo genere bonum esse; sed alia magis esse, alia minus: 
atque ita omnia bona quae a conditore Deo facta sunt, certis ac dis- 
tributis gradibus ordinata partim locorum intervallis ac sedibus, sicut 
corporalia; partim meritis naturalibus, sicut anima praeponitur cor- 
pori; partim meritis praemiorum atque poenarum, sicut animam vel 
adtollitur ad quietem, vel doloribus subditur (49). 


Cuanto Dios creó, lo creó bueno, desde los Ángeles y los hombres 
hasta la más humilde hierbecilla del campo (50). Los bienes creados 
son participaciones analógicas del bien increado. El pasaje que a con- 
tinuación citamos es una muestra clara de la constante en un pensa- 
miento tan caro a Agustín, Sin duda alguna, el argumento de los 
grados de perfección o bondad de las cosas es el más abundante y rico 
en contenido de la obra agustiniana. Ciertamente, su filiación plató- 
nica puede descubrirse en muchos aspectos, lo cual puede probarnos 
el hecho de que tampoco él da la prueba directa, sino que se contenta 
con evidenciar la existencia de los bienes creados que exigen un Bien 
soberano. Y si somos capaces de.abstraer de los bienes finitos, topa- 
remos de inmediato con Dios, que es justamente el Ser Supremo y 
la Bondad por esencia. No existiría, pues, bien alguno si no fuese 
creado por quien no es creado: 


Nullum ergo bonum esset, nisi a bono factum esset, quod factum 
non est. Bonum caelum, sed factum bonum; boni angeli, sed facti 
boni; bona sidera, sol et luna, alternatio noctis et diei, temporum 
vices, volumina saeculorum, cursus anmorum, germina herbarum et 
arborum, naturae animalium, et inter haec omnia creatura laudatrix 
homo: omnia bona, sed facta bona; et a Deo bona, non a se. Qui fecit 
haec, super omnia est bonus: quia nullus eum fecit bonus, sed a 
seipso bonus est (51). 


El argumento parte, pues, de la creación de la bondad de las 
cosas y se remonta hasta Dios. Tenemos en él dos elementos de va- 
lor metafísico, el concepto de participación y el concepto de depen- 
dencia. Justamente en el proceso ascensional hacia Dios topará Agus- 
tín con el lugar propio que le rendirá más fácil la llegada. En el 
proceso de interiorización, ascendiendo por los bienes creados, como 
notamos lantes, se arriba al espíritu, y es en él donde se busca des- 
canso y dependencia auténtica de Dios. Las pruebas de esta suerte 
se tornan vitales porque se unen todas en el espíritu (52). Agustín 
no deduce nunca directamente de la existencia de las cosas externas 
la existencia de Dios, ser superior, sino que lleva las cosas todas al 


(49) Contra Secund. Manich., 10 (PL 42, 586). 
(50) De mat. boni, 19 (PL 42, 595). 
(61) Serm.,*29, 1. (PL 38, 185). 
(52) «Las ideas —escribe el P. Boyer— en esta escuela no d i 
be Se eben concebirse 
como representaciones estáticas, sino como energías de una fecundidad ilimi- 


tada» (L'idée de verité dans la philosophie de Saint A ¿ j á 
EIN P Augustin, 2 édit. (1941), Dá- 
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espíritu, y sólo en el espíritu llega a ver el argumento fuerte para 


_ la existencia de Dios. El realismo es claro, supuesto que el espíritu 


es también real, aunque de orden espiritual. San Agustín no fue un 
materialista, como pueden parecer los escolásticos, fuertemente asi- . 
dos a la materia, a las cosas externas que entran por los sentidos. 
Agustín se funda en el realismo del espíritu para elevarse a Dios. La 
prueba culmintia en vida y acción (53). 


b) El movimiento en las criaturas. 


Agustín juega siempre con las mismas cartas cuando se trata de 
demostrar la existencia de Dios. Tomando pie de la bondad relativa 
de las cosas, monta un nuevo argumento. Lo hemos indicado ya en 
la primera parte al hablar del mal, como prueba de la existencia de 
Dios. El bien mudable, cambiable, variable, por no ser sumo, puede 
viciarse, puede disminuir. Este mismo hecho prueba su origen, su de- 
pendencia, su abaliedad. De aquí parte San Agustín en la prueba de 
movimiento. Todos los bienes proceden de Dios, pero no de su sus- 
tancia (54). Las criaturas son mutables porque fueron hechas de la nada. 
El fundamento, pues, del movimiento es la nihilidad de que fueron 
sacadas. Si las cosas procedieran de la sustancia de Dios, como su Hijo, 
serían inmutables, como Él mismo; pero, por proceder de la nada, son 
mutables. Si, pues, son mutables, pueden ser y no ser; y no han 
podido darse el ser a sí mismas, puesto que no pueden ni mantenerse 
en él. Existirá, por consiguiente, un primer ser inmutable, que dé y 
no reciba. 

El origen del movimiento en las crilaturas aparece con claridad 
meridiana en este texto: 


Nec fecit igitur nec regit mutabilia bona, nisi immutabile bonum, 
quod Deus est. Porro bona mutabilia propterea bona sunt, quoniam 
a summo bono facta sunt: propterea mutabilia, quia non de ipso, sed. 


de nihilo facta sunt (55). 


El movimiento es derivación de la nada de las cosas. Si tomamos: 
el pensamiento por el margen de la nada, topamos con alguien que 
las mantiene en el ser; y si lo prendemos por el hilo del Creador, 
chocamos con una tensión hacia Él y una potencia creadora, Son dos 
fuerzas: tensión a la nada y tensión a Dios. La lucha en la vida y la 
vida como agonía es metafísica precisamente por este mismo sentido 
de la profundidad. 

La trascendencia se impone en todo proceso demostrativo. Es el 
salto de la deducción. Agustín frena siempre lante las puertas del es- 
píritu. También en esta prueba va a reposar en el espíritu, pero st 
ve obligado a subir hacia arriba. 


(53) Cf. CAYRÉ, O. C., pp. 88-111. 
(54) De nat. boni, 1 (PL 42, 551-552). E 
(55) Contra Adv. Leg. et proph., 1, 6, S (PL 42, 607). 
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Non est Deus corpus, non terra, non caelum, non luna, non sol, 
non stellae, non corporalia ista. Si enim non caelestia quanto minus 
terrena? Tolle omne corpus. Adhuc audi aliud: Non est Deus muta- 
bilis spiritus. Nam fateor et fatendum est, quia Evamgelium loquitur, 
Deus spiritus est. Sed transi omnem mutabilem spiritum, transi spi- 
ritum qui modo scit, modo nescit, modo meminit et obliviscitur; vult 
quod nolebat, non vult quod volebat: sive patiatur iam istas muta- 
bilitates, sive pati possit: transi haec omnia. Non invenis in Deo ali- 
quid mutabilitatis, non aliquid quod aliter nunc sit, aliter paulo ante 
fuerit (56). ; 


Pasada toda esa mutabilidad, hallarás a Dios, en quien no hay 
cambio ni mutación alguna. El proceso es siempre el mismo: huir de 
las cosas hacia el interior, y del interior, a Dios. Nos lo había dicho 
ya el Santo con su claridad 'acostumbrada: 


Noli foras ire; im teipsum redi. In interiore hominis habitat veri- 
tas. Etsi naturam tuam mutabilem inveneris, transcende et teip- 
sum (57). 


La vía del movimiento nos lleva a lo inmutable con la imposición 
real de la trascendencia: 


Transi quidquid in te cernitur: transi quidquid in te etiam non 
cernitur; corpus enim cernitur, anima non cernitur, sed tamen mu- 
tatur. Modo vult, modo mon vult: modo scit, modo nescit: modo me- 
minit, modo obliviscitur: modo proficit, modo deficit. Non est haec 
Deus, non est Deus ista natura, non est anima portio de substantia 
Dei. Quidquid enim Deus est, immutabile bonum est. Etsi invisibilis 
Deus, invisibilis anima, sed tamen mutabilis anima, immutabilis Deus. 
Transcende ergo non solum quod cermitur in te, sed etiam illud quod 
mutatur in te. Totum transcende, teipsum transcende (58). 


Es ésta una prueba metafísica basada en el ser mismo de las cria- 
turas, que no son en grado sumo, que son y no son, como nos dice 
el Santo. El movimiento se mezcla con el bien y con la belleza; y de 
esta suerte, las pruebas agustinianas se implican y se explican, con- 
firmándonos, unla vez más, en la opinión de que no ha tratado nunca 
con el rigor de la escuela, sino con la soltura y esbeltez del retórico, 
llevado de la mano del metafísico. Las cosas creadas son y no son; son 
en cuanto proceden de Dios, no son en cuanto vienen de la nada y 
tienden a ella. Y de esto mismo les nace su mutabilidlad. 


Et inspexi caetera infra te —escribe Agustín— et vidi nec omnino 
esse, nec omnino non esse: esse quidem quoniam abs te sunt; non 
esse autem quoniam id quod es, non sunt. Id enim vere est, quod in- 
commutabiliter manet (59). 


En un pasaje famoso, Agustín analiza la dependencia de cada mo- 
vimiento, probándonos que todo movimiento necesita de un apoyo, de 
un sostén. Y, comenzando desde el cuerpo material, asciende al es- 
píritu, para concluir que el movimiento del espíritu está en manos 
de Dios, es decir, que el alma tiene por apoyo a Dios y, como conse- 


(56) In Joan. Evang., tr. 23, 9 (PL 35, 1588). 

(57) De vera relig., 39, 72 (PL 34, 154). 

(58) Serm. 2, 3 (PL 38, 29). 

(59) CTonfess., VII, 11, 17 (PL 32, 742); 12, 18 (PL 32, 743); XI, 4, 6 (PL 32, 810). 


 __ 5 —__—_—_—_- A A 


? 


«cuencia, que Dios existe (60) Y una conclusión: Dios es «summus 
causarum cardo» (61), reduciéndose la vía de movimiento a la de cau- 
3alidad eficiente. 


ec) La forma increada. 


Con la prueba del movimiento se enlaza esta otra, que va impli- 
Cada en la prueba del espíritu y es como un apéndice a la misma. 
Y el enlace lo deja anotado el mismo Agustín al decirnos que «todo 
ser mudable necesariamente es formable o perfeccionable» (62). Sa- 
Camos del contexto general esta prueba, porque, en realidad, forma 
un apartado ya bien definido, aunque sea un corolario de la vía del 
espiritu. En Agustín se encuentra en forma con vigor y fuerza 
“probatoria. Comienza presentando la premisa general, para extraer 
luego la conclusión, de no menos valor. , 

Si ergo quidquid mutabile aspexeris, vel sensu corporis, vel animi 
consideratione capere non potes, nisi aliqua mumerorum forma tenea- 
tur, qua detracta in nihil recidat: noli dubitare, ut ista mutabilia non 
intercipiantur, sed dimensis motibus, et distincta varietate formarum, 
quasi quosdam versus temporum peragant, esse aliquam formam ae- 
ternam et incommutabilem: quae neque contineatur et quasi diffum- 
datur locis, neque protendatur atque varietur temporibus, per quam 
cuncta ista formari valeant, et pro suo genere implere atque agere 
locorum et temporum numeros (63). 

Y con este supuesto, propone el argumento en detalle: 

Omnis ergo res mutabilis, etiam formabilis sit necesse est. Sicut 
autem mutabile dicimus quod mutari potest, ita formabile quod for- 
mari potest appellaverim. Nulla autem res formare seipsam potest 
quia nulla res potest dare sibi quod non habet; et utique ut habeat 
formam, formatur aliquid. Quapropter quaelibet res, si quam habet 
formam, non ei opus est accipere quod habet; si qua vero non habet 
formam, mon potest a se accipere quod non habet. Nulla ergo res ut 
diximus, formare se potest. Quid autem amplius de mutabilitate cor- 
poris et animi dicamus? Superius enim satis dictum est. Conficitur 
itaque, ut et corpus et animus forma quadam incommutabili et sem- 
per manente formentur (64). 

. La prueba goza de un valor absoluto. Sería, ni más ni menos, la 
prueba del movimiento metafísico en sí, prueba de creación que re- 
quiere un Creador. En forma sencilla, el argumento sería el siguiente: 
En el mundo hay cosas mudables, y todo ser mudable es formable o 
perfeccionable. Ahora bien, ningún ser puede formarse a sí mismo, 
ya que nadie da lo que no tiene. Luego es necesario que exista una 
forma informada que forme los seres formables. Esa forma, inmutable 
y siempre fija, como sigue diciendo Agustín con palabras de la Es- 
«<ritura, es Dios. Luego es necesario que Dios exista. Aunque la prueba 
está desligada del contexto, tiene en sí la fuerza suficiente, indepen- 
diente del mismo, para probar la existencia de la forma informada 
que es Dios (65), 


(60) De Gen. ad litt., VIII, 21, 41-42 (PL 34, 388-389). 

(61) De Trin., III, 9, 16 (PL 42, 877). 

(62) De lib. arb., 11, 17, 45 (PL 32, 1265). 

(63) Id., IL, 16, 44 (PL 32, 1264). 

00" 1d: M7 17, 45 (PL*"82, 1265). 

(65) El P. Cayré considera estos últimos capítulos, 15-20 del lib. 11, como un 
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d) Lo corruptible y lo incorruptible. 


El presente argumento no es más que una variación de los 'lante- 
riores y está con ellos íntimamente relacionado. San Agustín parte de 
una premisa real, no ideal, al estilo de San Anselmo. «Ninguna mente 
humana —nos dice— ha podido ni podrá jamás pensar «algo superior 
a Dios, que es bien sumo y óptimo.» Y añade: «Siendo lo incorrup- 
tible una perfección y superior a lo corruptible, Dios será necesa- 
riamente incorruptible». Y es que si Dios fuera corruptible, podría 
aumentar y disminuir, avanzar y retroceder; en una palabra, no sería 
inmutable, y sería mejor que Él lo incorruptible. No sería, pues, Dios. 
Con el fin de evitar la confusión en la interpretación de este argu- 
mento tan del gusto de Agustín contra los maniqueos, transcribire- 
mos sus mismas palabras. Lo incorruptible fue para Agustín el des- 
cubrimiento del orden espiritual, y en las Confessiones le vemos asirse 
a este concepto como Prometeo a la verdad, para huir al cielo a dis- 
frutarlo con sus dioses. 


Sic enim nitebar invenire cetera, ut iam inveneram melius esse 
incorruptibile quam corruptibile, et ideo te quidquid esses, esse incor- 
ruptibile confitebar. Neque enim ulla anima unguam potuit poteritve 
cogitare aliquid, quod sit te melius, qui summum et optimum bonum 
es. Cum autem verissime atque certissime incorruptibile corruptibili 
praeponatur, sicut ego iam praeponebam, poteram iam cogitatione ali- 
quid attingere, quod esset melius Deo meo, nisi tu esses incorrupti- 
bilis. Ubi igitur videbam incorruptibile corruptibili esse praeferen- 
dum, ibi te quaerere debebam atque inde advertere, ubi sit malum, 
id est, unde sit ipsa corruptio, qua violari substantia tua nullo modo 
potest... Et ut multa dicimus, cur non sit corruptibilis substantia, quae 
Deus est, quando, si hoc esset, non esset Deus? (66). j 


Únicamente existen para San Agustín dos clases de sustancias: las 
corruptibles y la incorruptible. Las primeras son prueba de la se- 
gunda, y la segunda es la autora de las primeras. La corrupción en 
los seres muestráa su mutabilidad y contingencia. La corrupción prue- 
ba que los seres son buenos, porque no podrían corromperse si no 
tuvieran algo de qué ser privados. 


Corruptio enim —dice Agustín— si omnem modum, omnem spe- 
ciem, omnem ordinem rebus corruptibilibus auferat, nulla natura re- 
manebit. Ac per hoc omnis natura quae corrumpi non potest, summun: 
bonum est, sicut Deus est, Omnis autem natura quae corrumpi potest., 
etiam ipsa aliquod bonum est: non ei posset enim nocere corruptio, 
nisi adimendo et minmuendo quod bonum est (67). 


La corrupción nos presenta de nuevo ante la bondad de los seres 
creados y nos permite remontarnos al ser increado, incorruptible, in- 
mutable y bien por esencia. Y ese ser es Dios, como nos acaba de 
decir Agustín, Las cosas de hecho existen, y, por consiguiente, la 


pd A la prueba por la vida del espíritu (0. C., pp. 145-146). En realidad 
oma su fuerza de la anterior, pero vale exactamen j j 
A mente lo mismo desligada del 
(66) Confess., VIL 4, 6 (PL 32, 695-696). 
(67) De nat. boni, 6 (PL 42, 553-554). 
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corrupción no las priva de todo el bien, porque, de lo contrario, de- 
jarían de existir. - 


Ergo si omni bono privabuntur, omnino nulla erunt: ergo quandiu 
sunt, bona sunt. Ergo quaecumque sunt, bona sunt, malumque illud, 
quod quaerebam unde esset, non est substantia, quia, si substamtia 
esset, bonum esset. Aut enim esset incorruptibilis substantia, mag- 
num utique bonum, aut substantia corruptibilis esset, quae nisi bona 
esset, corruptibilis non esset (68). 


La conclusión de Agustín es siempre la misma: o los seres son 
corruptibles o incorruptibles. Si son incorruptibles plenamente, son 
plenamente; pero no puede ser así más que uno, el Ser. Luego éste 
existe. Si son corruptibles, son buenos; pero su bondad no es suma, 
sino participada, luego tiene que existir un Ser sumamente bueno, 
del cual participen su bondad. La prueba está plenamente justificada 
y se basa en la causalidad y en la contingencia del mundo: 


Quapropter verissime dicitur, omnis natura in quantum natura 
est, bona est: quia si incorruptibilis est, melior est quam corruptibi- 
. lis; si autem corruptibilis est, quoniam dum corrumpitur minus bona 
fit, sine dubitatione bona est. Omnis autem natura aut corruptibilis 
est aut incorruptibilis. Omnis ergo natura bona est: naturam vyoco 
quae et substantiam dici solet. Omnis igitur substantia aut Deus, aut 

ex Deo: quia omne bonum aut Deus, aut ex Deo (69). 


e) La inteligencia perfecta. 


En la exposición de las pruebas hemos ido ascendiendo conforme 
al método agustiniano, y ahora nos hallamos en el campo de la inte- 
ligencia. Agustín basa aquí, en la inteligencia, en la veracidad de las 
cosas, una demostración más con rigor de silogismo. Nos recuerda en 
las frases concisas que ta continuación citamos toda la obra De immor- 
talitate animae y las disquisiciones profundas de los Soliloquios. Su 
argumento sólo es comprensible estudiado en su misma expresión. 
Dice así el Santo: 


Quisquis ullam rem aliter quam ea res est intelligit, fallitur: et 
omnis qui fallitur, id im quo fallitur non intelligit. Quisquis igitur 
ullam rem aliter quam est intelligi, non eam imtelligit. Non ergo potest 
quidquam intelligi, nisi ut est, Nos autem aliquid non ita ut est intelli- 
gimus, velut hoc ipsum nihil intelligi, quod non ita ut est intelligitur. 
Quare non est dubitandum esse perfectam intelligentiam, qua praestan- 
tior esse non possit; et ideo non per infinitum ire quod quaeque res 
Intelligitur, nec eam posse alium alio plus intelligere (70). 


Rígido en su principio cuando se trata del conocimiento intelec- 
tual, extrae de él una conclusión a primera vista desconcertante. El 
argumento está llevado con una lógica del todo compatible con nues- 
tros sistemas. 


(68) 'Confess., VII, 12, 18 (PL 43, 743). 
(69) ;De 1b. aro. 11, 13, 36 (PL -32; 1289). 
(70) De div. quaest., 83, q. 32 (PL 40, 22). 
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«La visión intelectual no se engaña, es infalible», nos repite con 
insistencia Agustín :' : E 
Intellectualis autem visio non fallitur. Aut enim non intelligit, qui 
aliud opinatur quam est; aut si intelligit, continuo verum est (71). 
Es el primer postulado que supone en esta prueba. La doctrina 
es general en su sistema, como puede apreciarse en los diversos pa- 
sajes que aducimos en nota. Sin embargo, el error es un hecho, «Lue- 
go —concluye Agustín— cuando se yerra, es que no se ha entendido, 
no se ha comprendido como se debía. ¿De qué depende el error en- 
tonces? —se pregunta—. Y contesta: de la finitud de nuestra inte- 
ligencia» (72). El error muestra en el hombre su finitud, su limita- 
ción, su mutabilidad. Siendo lo verdadero «id quod est» (73), en la 
mutabilidad del hombre no puede caer una comprensión perfecta de 
la verdad, ya que lo verdadero es verdadero por la verdad (74), ni, 
por consiguiente, del ser, que es la verdad misma. Luego si el ser 
existe y existe la verdad, ha de existir una inteligencia perfecta, 
superior a la cual no exista ninguna que entienda las cosas como son 
en su pura verdad y presencialidad. Esta inteligencia suprema y, per- 
fecta es Dios. Luego Dios existe. La prueba es real, y no solamente 
ideal. La inteligencia es una realidad; y los hechos de que parte el 
Santo son reales, aunque de orden espiritual. La conclusión, pues, 
será de orden real, pero espiritual. 


PRUEBAS VITALES 
a) La inquietud del corazón, suspiro de felicidad. 


Sin el sentimentalismo religioso de la contrarreforma ni del mo- 
dernismo, creemos que este argumento, comúnmente llamado en la 
filosofía psicológico, es de una importancia capital en San Agustín. El 
Obispo de Hipona escruta las intimidades del ser del hombre y lo 
- encuentra pendiente de Dios, El hombre necesita de Dios; es, ni más 
ni menos, un indigente, un mendigo. Y en esta postura de indigencia 
y de humildad se complace el Santo en ver al hombre, reconfortán- 
dole y lalentando en su alma un soplo de vida, que le eleva hasta Dios. 

Hemos visto por los argumentos anteriores que el hombre, como 
formando parte de la gradación de los seres, ha sido creado de la nada 
y ha sido creado por Dios a su imagen y semejanza. En el hombre, 
esta doble tensión adquiere un carácter del todo particular (75). «La 
doble dimensión del hombre agustiniano» le enraíza con Dios por 
un extremo, al sentir que las cosas huyen a la nada. La inquietud 
agustiniana no es sólo de orden espiritualista o teológico, tiene una 
raigambre filosófica, cargada de vitalidad en el orden natural. De tal 
suerte es esto verdad, que la inquietud es «una propiedad natural» 


, (71) ea e Gen. ad litt., XII, 14, 29 (PL 34, 465); 25, 52 (PL 34, 476); 
erm. 23, 5 (PL 38, 157); Epist. 118, 3, 19 (PL 33, 441 DER ) j 
O ( y ) e inmort. Anim. 10, 

(72) De div. quaest., 83, q. 15 (PL 40, 14-15). 

(73) Solil., 1, 5, 8 (PL 32, 889). 

E a 15, e (PL 32, 883); De div. quest., 83, q. 1 (PL 40, 11). 

5 . FLÓREZ, Las dos dimensiones del hombre aqustini i- 

guión y Cultura», Madrid (1958). a 


al 


SÍNTESIS DEL PENSAMIENTO AGUSTINIANO... 245 
= > 


del hombre. El hombre tiene un centro de gravedad, como todos los 


demás seres de la creación, y ese centro de gravedad es, para él, Dios. 


El hombre tiende a Dios como la piedra tiende al suelo o el aceite 


“hacia larriba (76). La frase agustiniana, de que tanto se ha abusado, 


lleva en sí un sentido mucho más profundo del que comúnmente se 
le ha atribuido. 


Tu excitas, ut laudare te delectet; quia fecisti nos ad te, et inquie- 
tum est cor nostrum, donec requiescat in te (77). 


La frase se halla en un contexto, del cual no podemos desligarla, 
y es la puerta de acceso al gran santuario de las Confessiones, que 
queda cerrado con este otro pensamiento: «Dios no está nunca in- 
quieto, sino que cabe Él se halla la quietud y el reposo eterno. El 
hombre no puede comprenderlo, pero debe pedir la quietud para reci- 
birla, y así quedará saciada su inquietud» (78). El hombre aspira al 
reposo, aspirando a la posesión de Dios, tal descanso en Dios. El saba- 
tismo que nos pregona en el libro XXII+de La Ciudad de Dios hacién- 
dose eco del último libro de las Confessiones, cierra el circuito de la 
inquietud. La aspiración queda así saciada. Pero, como nos dirá Laín 
Entralgo, esa inquietud que tiene su raíz en lo natural, ya que se 
da en la naturaleza humana, no puede ser saciada sino sobrenatural- 
mente (79). Es la paradoja de la naturaleza humana, peregrina en el 
mundo de la materia. 

Así consideradas las cosas, la prueba de la inquietud tiene muy 
poco relieve y no muchos alcances. Sin embargo, en San Agustín va 
ligada a una teoría muy suya, expuesta con precisión matemática y 
hasta con excesivo interés. El hombre está hecho para Dios, y esto 
intrínsecamente, metafísicamente, si puede hablarse así. De aquí nace 
en el hombre su inquietud y su valor, su necesidad de Dios. Todos 
los hombres, nos repite con insistencia Agustín, aspiran a la felicidad, 
aman la unidad, buscan la sabiduría (80). Y esta tendencia es en el 
hombre espontánea (81), se ve obligado a ello quadam constrictione 
naturae (82), instinctu naturali (83). Es la misma naturaleza la que 
aspira a ello, y, por consiguiente, es el autor de ella quien ha insertado 
y sembrado en el alma humana esta necesidad. Todos tienden a ella, 
y esta misma tendencia es una prueba de que existe, pues de lo con- 
trario Dios habría puesto en el hombre una tendencia sin finalidad. 


(76) Confess., XIII, 9, 10 (PL 32, 848-849). 

ORT TL ALTA (LET32, 661). 

(18) Td, XI; 38, 53 (PL 32, 868). 

(79) P. Laín ENTRaLGO: Menéndez Pelayo. Historia de sus problemas inte- 
lectuales, Madrid (1944), p. 90. 

(80) Cf. Serm., 231, 4 (PL 38, 1106); Serm., 150, 4 (PL 38, 809); En. in ps., 
33, 2, 15 (PL 36, 280); Confess., X, 21, 31 (PL 32, 793); 23, 33 (PL 32, 793-794); 
Serm., 141, 1 (PL 38, 776); De vera relig., 49, 94 (PL 34, 164); De lib, arb., II 
9-10, 27-28 (PL 32, 1255-1257); De ord., II, 18, 48 (PL 32, 1017); De ver. relig., 
45, 84 (PL 34, 160); De lib. arb., III, 23, 69 (PL 32, 1405). Para un conocimiento 
más detallado remitimos a nuestra obra de próxima aparición Enchiridion cogni- 
tionis secundum D. Augustinum. 

(81) En. in ps. 118, 1, 1 (PL 37, 1501), 

(82) De nat. et grat., 46, 54 (PL 44, 273). 

(83) Contra Jul. pelag., IV, 19 (PL 44, 747). 
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La felicidad aparece como la meta final de todas las acciones huma- 
nas. Y la felicidad terrena no sacia, no sirve para contentar la in- 
quietud y lo insaciable de nuestras aspiraciones. Como decía Cha- 
teaubriand: «Un puñado de hierba aplaca al cordero; un poco de sangre, 
al tigre; el corazón del hombre sólo se llena con todo un Dios». Y sólo 
Dios puede saciar las ansias de un hombre que ha sido creado por Él 
y para Él. 

Este conjunto de aspiraciones en el hombre, aspiración a lo tras- 
cendental, funda en él la imagen de Dios, que es el fundamento último 
de esta necesidad metafísica de Dios. «El alma humana —escribe el 
Padre Cayré—, especialmente considerada en sus aspiraciones a la fe- 
licidad, es otra vía hacia Dios, familiar a San Agustín. Él ha exaltado 
más que ningún otro en su obra filosófica las grandezas del alma. 
Ama situar al hombre en la cumbre de la jerarquía cósmica por su 
alma; y en la vida humana que él describe, el alma tiene la prioridad 
sobre el cuerpo» (84). La felicidad que ha de llenar al hombre no 
puede ser sino Dios. Así como el cuerpo vive del alma, así el alma 
vive de Dios, y Dios es «hasta la vida de la vida humana» (85). So- 
lamente Él puede llenar los vacíos que dejan las cosas que huyen. 
El argumento de Agustín se desarrolla en multitud de pasajes. La fe- 
licidad hace referencia a Dios; y la aspiración a la misma es unáa 
prueba de la existencia del Ser que ha de beatificar al alma: 


Beatitudinem tamen ejus qua fit beata ipsa anima, non fieri nisi 
participatione illius vitae semper vivae, incommutabilis, aeternaequae 
substantiae quae Deus est: ut quomodo anima, quae inferior Deo est, 
id quod ipsa inferius est, hoc est corpus, facit vivere; sic eamdem 
animam non faciat beate vivere, nisi quod ipsa anima est superius. 
Superior enim anima quam corpus, et superior quam anima Deus. 
Praestat aliquid inferiori, praestatur illi a superiore... Participatione 
Dei fit beata. Non participatione sanctae animae fit beata infirma 
anima, nec participatione angeli fit beata sancta anima; sed si quae- 
rit beata esse infirma anima, quaerat umde beata sit, sancta anima. 
Non enim beatus efficeris ex angelo tu; sed unde angelus, inde et 
tu (86). 


El argumento no se limita al análisis de la felicidad, sino que den- 
tro de su margen caben todos los trascendentales, y así lo expone 
Agustín. La verdad tiene una fuerza especial en este sentido, pero 
la expondremos en el apartado siguiente. Aquí no quiero pasar en 
silencio una prueba, tomada de la moralidad de las acciones, supuesto 
que, según Agustín, también las regulae virtutum (87) y la ley eterna 
están impresas en el alma (88). Habla de la justicia y expone un ar- 
gumento que por su sencillez se acomoda también al público vulgar. 
Agustín se encara con los injustos y malvados y les dice: «Estáis 
reprendiendo a Dios y le tacháis de inicuo y de injusto. Pero no pue- 


(84)" (CAYRÉ, 0. C., p. 26. 

(85) Cf. De vera relig., 11, 21 (PL 34, 131). La idea está muy repetida. sobre 
todo en las Conmfessiones y em los Tratados sobre S. Juan. 

(86) In Joam. Evang., tr, 23, 5 (PL 35, 1584-1585). 

(87) De Trin., XIV, 15, 21 (PL 42, 1052); De lib. arb., IL, 10 29 (PL'32: 1257 

(88) De lib. arb., 1, 6, 15 (PL 32, 1229); En. in PS., 57, 1'(PL 36 673-674); 
De div. quaest., 83, q. 53, 2 (PL 40, 36). ' 
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_ «de ser reprensor de la iniquidad sino quien ve la justicia, porque, 


¿cómo sabrá que una cosa es injusta si no conoce qué es lo justo? 
Y si eso que tú dices justo, ¿fuese injusto? No, imposible, me res- 
pondes, es injusto. Y lo afirmas como si lo vieras con tus propios 
ojos. Ahora bien, supuesto que tú eres injusto, la justicia no la ves 
en ti, pues nadie da lo que no tiene. Ha de existir, pues, una fuente 
de justicia, de la cual beben no solamente los hombres, sino también 
los ángeles. Y esta fuente superior a todos ellos es Dios. Dios, en con- 
secuencia, existe. He aquí el argumento en su pureza y vigor ori- 
ginal: 


Hoc fige in corde tuo; hoc de cogitatione tua non excutiat inimi- 
cus, Facere potest aliquid Deus, ut tu nescias quare faciat: inique 
tamen facere non potest, apud quem non est imiquitas. Nam ecce re- 
prehendis Deum quasi de iniquitate (ago tecum aliquid, attende pau- 
lulum): non reprehenderes iniquitatem, nisi videndo justitiam. Re- 
prehensor iniquitatis esse non potest qui non cernit justitiam, cui com- 
paratam reprehendat iniquitatem. Unde enim scis quia hoc injustum 
est, nisi scias quid sit justum? Quid si enim justum est et hoc, quod 
dicis injustum? Absit, inquis, injustum est: et clamas quasi videnti- 
bus oculis, videns hoc injustum esse utique ex aliqua regula justitiae, 
cui comparans hoc quod vides pravum, et cermens non convenire rec- 
titudini regulae tuae, reprehendis; tanquam artifex discernens jus- 
tum ab injusto. Ergo quaero a te: Justum hoc esse unde vides? Ubi, 
inquam, vides hoc justum, quo viso, reprehendis injustum? Unde 
illud nescio quid, quo aspergitur anima tua, ex multis partibus in 
caligine constituta, nescio quid hoc quod coruscat menti tuae? unde 
hoc justum? Itanme non habet fontem suum? A te tibi est quod justum 
est, et tu tibi potes dare justitiam? Nemo sibi dat quod non habet? 
Ergo cum sis injustus, esse non potes justus, nisi convertendo te ad 
quamdam justitiam manentem; a qua si recedis, injustus es; ad quam 
si accedis, justus es. Te recedente non deficit; te accedente non cres- 
cit. Ubi est ergo ista justitia? Quaeris in terra? Absit. Non enim 
aurum aut lapides pretiosos quaeris, justitiam quaerens... Si enim tu 
de rore exiguo judicayeris quod justum est, et quod injustum est; 
numquid iniquitas apud Deum, unde ad te manat tanquam de fonte 
justitia, in quantum justum sapis, cum ex multis partibus inique de- 
sipias? Habet ergo fontem justitiae Deus (89). 


En la misma línea se hallan los targumentos basados en los demás 
trascendentales, y todos ellos nos prueban la existencia de esas ver- 
dades eternas, que objetivamente se identifican con Dios. Dios es la 
regla y la medida de todos los seres, y en Dios se unifican y se sim- 
plifican las perfecciones. En consecuencia, el argumento de la in- 
quietud tiene un montaje plenamente metafísico, radicado en la pro- 
fundidad misma del hombre. Así se explican las insistentes palabras 
de Agustín: «Quaerere ut inveniatur dulcius, et invenire ut quaeratur 
avidius» (90), y también: «Desiderando Deum  capaciores effici- 
mur» (91). 


(89) En. in ps., 61,:21 (PL 36, 744). 

(90) De lib. arb., 11, 2, 5 (PL 32, 1242); De Trin., XV, 2, 2 (PL 42, 1057-1058); 
En. in ps., 104, 3 (PL 37, 1391-1392); De Trin., IX, 1, 1 (PL 42, 961); De lib. arb., 
11, 2, 6 (PL 32, 1243). 

(91) In Joan, Evang., tr. 63, 1 (PL 35, 1083-1084); In Epist. Joan., tr. 4, 6 
(PL 35, 2008-2009). 
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b) La existencia de la verdad. 


En la grada superior de la ascensión topamos con la existencia de 
la verdad. Esta prueba, así llamada comúnmente (92), la ha reducido 
el P. Cayré a lo que él llama «prueba por la vida del espíritu» (93). 
La larga exposición que ha hecho de la misma en la obra tantas veces. 
aludida nos exime de alargarnos en el tratado de la misma, Simple- 
mente diremos como premisa que la verdad fue siempre al alcance de 
Agustín, y que en «este caso se asió fuertemente también a ella y la. 
encadenó en un sistema, concretándola en la unidad más nutrida. 

La verdad no se analiza con exclusividad, sino que con ella va 
implicada toda la actividad del espíritu. Agustín trata de la verdad, 
pero de una verdad vital, beatificante (94). La misma felicidad la de- 
finirá como el gaudium de veritate (95). Como consecuencia, los cam- 
pos se mezclan, y es difícil desligar los trascendentales de la misma. 
La portada que presenta, por ejemplo, en De vera religione es idén- 
tica en todos sus puntos a la anterior. Pero en esta obra se hace, sobre 
todo, hincapié en la unidad, en la belleza, en el arte. La unidad imita 
perfectamente el ser, y la verdad es el ser mismo, es la unidad, es 
la belleza. Todo va implicado. Probada la existencla de uno de los 
trascendentales, queda probada la existencia de los otros. Un ejemplo 
típico lo tenemos en el libro 11 De libero arbitrio, en el que se mezcla 
no sólo la verdad y la belleza, sino también la sabiduría, la felicidad, 
las virtudes, los números. La prueba es prueba vital y metafísica, 
fundada sobre el concepto seguro de la memoria Dei. En ella adquiere 
toda su virtualidad, y sin ella es incomprensible y carece de funda- 
mento. 

Como notamos ya en las pruebas anteriores, Agustín huye siempre 
hacia el espíritu y se refugia en él. El espíritu es la ciudadela fuerte 
que le rinde material laborable para toda la construcción. El P. Cayré, 
y como él Sciacca, ha estudiado el ambiente vital de esta prueba. Ha 
reconocido como textos insuficientes los Diálogos en general (pági- 
nas 43-50); ha dedicado un estudio no largo (pp. 50-53) la la cues- 
tión 46 de ideis De diversis quaestionibus 83, y termina con el examen 
de algunos textos de las Confessiones. En todo ese breve recorrido llega 
a una verdad que ha tocado fuertemente el espíritu del P. Cayré, y es 
la presencia natural de Dios en el espíritu humano. Hasta aquí quería 
llegar, y lo consigue con la temática agustiniantla que trae entre ma- 
nos. Quizá no siempre sea fácil distinguir los órdenes —orden natural 
y sobrenatural en el pensamiento agustiniano—, pero en este sentido 
es fácil la apreciación. Indudablemente, todos estos juegos del docto: 
asuncionista quedarían muy reducidos y encuadrados en un sistema 
plenamente agustiniano si hubiera reparado en que Agustín tenía el 
problema de la presencia natural de Dios en el espíritu resuelto con: 
su teoría de la memoria Dei. No obstante, llega a la misma conclusión, 
pero sin la concatenación que merece un tema de tanta importancia. 

Antes de pasar a la exposición de la prueba, tal como se presenta 

(92) Así Boyer, Sestili, Sciacca, Gilson y, en general, todos los. manuales. 

(93) CAYRÉ, 0. C., Pp. 27. 


(94) Cf. De lib. arb., II, 13, 35-36 (PL 32, 1260). 
(95) Confess., X, 23, 33 (PL 32. 193). 
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en De libero arbitrio, séanos permitido advertir y hacer reparar en 
su vitalidad. En primer término, es preciso notar que el espíritu es 
una realidad. El realismo del espíritu ha sido desvalorizado por la 
filosofía aristotélica, y aun por su heredera, la escolástica. No es po- 
sible con estas categorías pensar en el espíritu sin que nos venga a 
la mente lo ideal, lo irreal, si cabe hablar así. El espíritu es una 
realidad tan real, tan concreta, tan óntica, como lo son las cosas que- 
entran por los sentidos. Santo Tomás fue un materlalista rígido desde 
este punto de vista, fue un adorador de los sentidos y de lo sensi- 
tivo. La diferencia entre San Agustín y Santo Tomás radica precisa- 
mente en esta doble visión de la realidad. Santo Tomás gusta de las 
cosas externas, de lo sensitivo, mientras que San Agustín huye siem- 
pre al interior, al espíritu (96). Pero el espíritu —no debemos olvi- 
darlo nunca— es real, porque no sólo es realidad cuanto se ve, sino 
que es real y mucho más cuanto no se ve, ya que de lo contrario Dios 
no sería una realidad. La prueba de San Agustín, basada en el espí- 
ritu, en esa realidad espiritual, tiene un valor de evidencia, como 


cualquiera otra prueba montada sobre los seres materlales. Hasta el 


espíritu llegan todas las pruebas de Agustín. La prueba del movi- 
miento se apoya en el espíritu, mudable y, por consiguiente, contin- 
gente. El espíritu es el tamiz por donde pasan las cosas materiales, 
y en el espíritu no pierden su realidad, sino adquieren una nueva. El 
realismo de San Agustín es espiritualista, pero entendido en su sen- 
tido propio (97). : 

Las premisas del De libero arbitrio tienen un ambiente propicio 
que es preciso mostrar. En el libro 1, ha hablado el Santo de la res- 
ponsabilidad de la voluntad humana en la elección entre el bien o 
el mal. En el libro II, pretende probar que toda naturaleza, en cuanto- 
naturaleza, es buena, y que todo bien procede de Dios. Y, en conse- 
cuencia, que también la voluntad es buena y procede de Dios. Se 
trata, por consiguiente, de un orden moral en el pleno sentido de la 
palabra. El mal es el origen de la discusión; y en la obra que co- 
mentamos, va implícita y es abierta la lucha contra los maniqueos. 
Nos interesa de mianera especial el libro II, ya que es en él donde se 
presenta el problema de la existencia de Dios con toda la fuerza de 
una argumentación filosófica. 

Al hablar de filosofía ocurre resolver una objeción, que posible- 
mente puede originarse de la premisa que Agustín propone al dar 
comienzo a la prueba. Lo primero, parece decirnos, es creer (98). 
Esto parece indicarnos que la fe es un requisito para probar la exis- 
tencia de Dios, de suerte que si no creyéremos que Dios existe, no 


(96) Cf. A. Masnovo: S. Agostino e S. Tomaso. Concordanze e sviluppi. Mila- 
no (1950); con su tesis no estamos conformes. E. GiLsoN, Pourquoi saint Thomas 
a critiqué saint Augustin, en «Archives d'Histoire doctrinale du Moyen Age», 
1926-1927, pp. 71-85. 

(97) El realismo de la prueba agustiniana lo ha puesto de relieve el P. Cayré 
en el capítulo Le réalisme de saint Augustin dans la preuve de Pexistence de 
Dieu y en Les sources de l'amour divin, París (1933), pp. 233-240. También en la 
obra tantas veces citada dedica páginas sabrosas al mismo (pp. 88-111). Y últi- 
mamente, en un articulito titulado Le realisme de Saint Augustin en Philoso- 
phie, en «S. Agostino e le grandi correnti...», Pp. 354-363. 

(98) De lib. arb., 11, 2, 6 (PL 32, 1243), 
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podríamos probar que existe. En otros términos, la cuestión es la 
siguiente: ¿Es capaz la razón natural de probar la existencia de Dios? 
El texto que hemos citado no niega esta posibilidad. Cayré lo ha visto 
así, y afirma que «las citas de la Escritura que se amontonan al fin 
son más bien confirmaciones oratorias que pruebas propiamente di- 
chas, y que vienen, en conclusión, cuando la demostración está aca- 
bada» (99). Por mi parte, yo diría que la premisa que Agustín pone 
responde plenamente a su sentido ordinario, ya apuntado en la pri- 
mera página de este artículo, y es que Dios está como supuesto en 
toda su obra. Pensar y decir que Dios es un supuesto no es negar la 
posibilidad a la razón humana de probar su existencia, sino conce- 
derle el privilegio de la divinidad en sí misma, de una manera oscura 
y no clara, pero real. Dios es un supuesto, y sin este supuesto no 
puede probarse que Dios exista. En otros términos, toda prueba de la 
existencia de Dios, para San Agustín, lleva implícita ya su existen- 
cia, es decir, la afirmación de esa realidad, de suerte que si Dios no 
existiera, no podr'amos probar que existe, o, mejor, si no se supone 
que Dios existe, no puede probarse que exista. Por eso la prueba por 
la vida del espíritu va cargada de metafísica, no en el sentido co- 
rriente, sino en el sentido de Agustín, Suponer que Dios existe, sea 
por la fe, como en este caso, sea por la razón, en el caso de los pa- 
ganos, como hemos visto, no es negar al intelecto humano la posibi- 
lidad de demostrar su existencia. Para San Agustín —escribe Gil- 
son—, «absolutamente hablando, la razón es capaz ciertamente de 
probar por sí sola la existencia de Dios, puesto que esta verdad fue 
conocida por los filósofos paganos, es decir, fuera de toda revellación 
y de toda fe» (100). La declaración de Agustín responde, pues, la una 
exigencia general de su sistema y no niega esa posibilidad. 


Los puntos a tratar en el libro II, que venimos analizando, son 
los siguientes: 1.” evidenciar el cómo de la existencia de Dios; 
2., probar que todo bien procede de Dios; 3.% mostrar que la volun- 
tad es un apartado del segundo punto. Esta parte ocupa los capítulos 
tercero al sexto. Y en el capítulo tercero, número 7, comienza la bús- 
queda, partiendo de un supuesto metafísico infalible. La primera pre- 
gunta recae sobre la propia existencia, utrum tu ipse sis. La exis- 
tencia de Dios se prueba por el conocimiento cierto de la propia exis- 
tencia. El Cogito, primera verdad de orden consciente en la teoría 
aagustiniana del conocimiento, funda la verdad absoluta de la exis- 
tencia de Dios. Esta verdad incontestable de la propia existencia, 
contra la cual no sirve argumento alguno de los académicos, es la 
base de la existencia de Dios, es decir, de la prueba de la misma. Esta 
misma verdad del propio ser lleva como de la mano a la admisión de 
otras dos verdades innegables: la existencia de la propia vida y del 
propio entender, vivere et intelligere, porque esto importa el ser del 
hombre, Y nos hallamos en presencia del Cogito en su sentido más 
puro. El Cogito agustiniano, a diferencia del cartesiano, parte del ser 


(99) CaYrÉ, Dieu présent..., p. 116. 


(100) E. GiLsow: Introduction d VPétude de Saint Au ] Í 
A gustin, París (1943), 
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y asciende al pensar (101). Se llega de esta manera a la vida del espí- 
ritu, que es el entender. En la búsqueda de lo superior en el hombre 
se pasa por los sentidos externos, por el sentido interior y la imagi- 
nación para llegar a la razón. Los análisis muestran el principio de 
«subordinación», como lo ha llamado el P. Cayré, o de «regulación», 
como dice el P. Thonnard. Los sentidos, como nuncios, ministros e 
instrumentos de la razón; y la razén, como unida y sometida a algo 
Superior. Se busca algo superior a la razón, y en este acto se permite 
entrever la existencia. 

En los capítulos siguientes, séptimo al décimoprimero, Agustín va 
descubriendo los valores espirituales, comprendidos en la intelección, 
y los concentra al final en la verdad: Sabiduría, números, unidad, re- 
glas de las virtudes, todo está impreso en nuestra mente. Nuestro 
espíritu está así sometido a esas realidades de orden espiritual, y es 
con ellas la imagen de Dios. También en la razón se da la dependen- 
cia, la subordinación. Esos valores confluyen en la verdad; y el des- 
cubrimiento de la misma en la intimidad del espíritu, alimentando y 
«dando fuerza y vigor, es el hallazgo de los capítulos décimosegundo 
al décimoquinto. El hallazgo de la verdad, con todas sus propiedades 
de inmutabilidad, de comunidad, de presencialidad a todas las mentes, 
le rinde consciente de que la verdad es perfecta y es la realidad supe- 
rior al espíritu. Y esta realidad superior al espíritu es Dios, contesta 
Agustín a la objeción de Evodio. Ante la respuesta, comenta Gilson: 
«La portada de semejante cuestión es evidente, porque, como no hay 
en el hombre nada más allá de la razón, trascender la razón es tras- 
«cender al hombre, y, por consiguiente, lo que puede al menos parecer 
a primera vista es llegar a Dios. San Agustín se ha percatado, con una 
profundidad metafísica notable, que descubrir una realidad superior 
al hombre no era necesariamente descubrir a Dios. Toda nuestra bús- 
queda, en efecto, tiende hacia un ser necesario, inmutable, eterno, 


(101) Cf. O. HameELIN: Le systéme de Descartes, París (1911), p. 123; F. Pr- 
“CAVET: Essais sur U'histoire des théologies et des philosophies médiévales, París 
(1913), pp. 328ss.; BLANCHET: Les antécédents historiques du Cogito, París (1920); 
E. GimsoN: R. Descartes, Discours de la méthode, texte et commentaire, París, 
Vrin (1925), pp. 295-298. En general, en casi todas la monografías y estudios 
filosóficos sobre S. Agustín se hace alguna referencia a ello. Es de importancia 
capital en el asunto, por ser el estudio más reciente, el artículo del P, L. CiLLE- 
RUELO: San Agustín, genio de Europa. «La interioridad y la reflexión», en «Re- 
ligión y Cultura», 111, enero 1958, pp. 85-108. Este artículo fue continuado en el 
múmero correspondiente a octubre de la misma revista, y en él hace el parangón 
entre los dos, entre el Cogito agustiniano y el cartesiano, y las «nociones» agus- 
tinianas y las «ideas» cartesiamas. Llega a decir que el «cartesianismo, si aten- 
demos a sus doctrinas fundamentales, es un agustinismo genuino» (p. 559), aun- 
que no deja de oponer luego sus dificultades desde otro punto de vista. Presen- 
ta el problema con la objetividad y la profundidad que siempre le caracteriza 
en el tema filosófico. Dicho sea esto bien a pesar de la crítica que en alguna 
revista se le ha hecho. El P. Thonnard incluye su crítica en estos términos: 
aDisons que dans U'ensemble, lVexposé vise a une haute vulgarization, plútot qu'a 
une recherche approfondue» (Bulletin augustinien pour 1956, en «Revue des 
Etudes Augustiniennes», V (1959), p. 298, n. 181). Notemos, de pasada, que el 
P. Lope es más amante del espíritu que de la letra, que en él cada una de sus 
afirmaciones podría ir confirmada com un texto al dorso, pues prefiere el pensa- 
miento profundo a la colección superficial. El ha penetrado muy hondo en San 
Agustín y no todos pueden seguirle, justamente porque no es vulgar, sino origi- 
nal. El autor de la crítica se muestra benévolo con Malebranche, como puede 
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tal que no exista otro mayor y que, por consiguiente, sea Dios. No 
basta, pues, pasar al hombre para llegar la un tal ser, sino que es. 
preciso pasar en el hombre aquello que cuanto se encuentre más allá 
de él no sea sino Dios. Pero una sola vía posible se abre ante una 
búsqueda así considerada: la que pasa por la verdad» (102) Y como 
la única vía era pasar por la verdad, Agustín pasa por ella y en- 
cuentra a Dios. Objetivamente, la verdad se identifica con Él. Ha- 
llado, pues, aquel lalgo superior a la mente, sobre lo cual no existe 
ya otro alguno, Dios aparece enmarcado en su cuadro propio. 

Se comienza preguntando por la existencia de Dios y se concluye 
con la existencia de la verdad. La respuesta satisface, y esto nos 
permite deducir que la verdad es Dios. A este fin, analiza los diversos 
caracteres de la verdad, y todos ellos nos conducen a la misma con- 
clusión. El argumento en su puridad puede reducirse la estas pre- 
misas: 


AUGUSTINUS.—Quid si aliquid invenire potuerimus, quod non so- 
lum esse non dubites, sed etiam ipsa nostra ratione praestantius? du- 
bitabisne illud quidquid est, Deum dicere? 

Evopius.—Non continuo, si quid melius quam id quod in mea na- 
tura optimum est invenire potuero, Deum esse dixerim, Non enim 
mihi placet Deum appellare, quo mea ratio est inferior, sed quo nullus 
est superior. 

Auc.—Ita plane: nam ipse huic tuae rationi dedit, tam de se pie: 
vereque sentire. Sed, quaeso te, si non inveneris esse aliquid supra 
nostram rationem, nisi quod aeternum atque incommutabile est, du- 
bitabisne hunc Deum dicere?... 

Ev.—Hunc plane fatebor Deum, quo nihil superius esse constiterit. 

Auc.—Bene habes: nam mihi satis erit ostendere esse aliquid hu- 
jusmodi, quod aut fateberis Deum esse, aut si aliquid supra est, eum 
ipsum Deum esse concedes. Quare sive supra sit aliquid, sive non 
sit, manifestum erit Deum esse, cum ego, quod promisi, esse supra ra- 
tionem, eodem ipso adjuvante monstravero (103). 


Y, después de discutir cuanto hemos examinado en las páginas an- 
teriores en recorrido rápido, concluye: 


Tu autem concesseras, si quid supra mentes nostras esse monstra- 
rem, Deum te esse confessurum, si adhuc nihil esset superius. Quam: 
tuam concesionem accipiens dixeram satis esse, ut hoc demonstrarem. 
Si enim aliquid est excellentius, ille potius Deus est: si autem non 
est, iam ipsa veritas Deus est, Sive ergo illud sit, sive non sit, Deum 
tamen esse negare non poteris: quae nobis erat ad disserendum et 
tractandum quaestio constituta (104). 


La verdad existe, como ha probado en el transcurso del libro 11. 
Luego si no hay nada superior a la verdad, la verdad es Dios; Y Sl 
lo hay, ese algo superior es Dios, mayor que el cual no existe nada. 
El argumento queda así completo y es convincente en sentido pleno. 

Agustín no da fin aquí al libro 11, sino que extrae consecuencias 


apreciarse de la crítica de Moreau, El agustinismo de Malebranche, n. 204, y en 
llamar «severas» a esas dos páginas que el P. Guillermo dedica a rechazar el 
aBustinismo de Malebranche. ¿Por qué esa diferencia? 

(102) GILSON: Introduction 4ú la philosophtie..., p. 17. 

(103) De lib. arb., 11 6, 14 (PL 32, 1248). 

(104). 7a., 1£, 15, 39 (PL 32, 1262). 
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prácticas de un valor extraordinario. En el supuesto de que la sabi- 
duría, los números, la belleza estén impresos en el hombre y en los 
seres todos, es preciso ver ya a Dios en todas las cosas. Dios existe, 
y todos los seres existen por Él. Y en todos ellos se siente su pre- 
sencia (cap. 15-20, núm. 45-54). Y así la esta prueba añade la ante- 
riormente citada de la forma increada, y examina los diversos aspec- 
tos del orden sapiencial y del orden moral. 


De esta concepción nace la vitalidad de la teología agustiniana. El 
cuadro queda completado con esta visión grandiosa. Porque el hom- 
bre ha descubierto que la existencia de Dios es una realidad, apar- 
tándose del mundo exterior, puede probar por lo externo que Dios 
existe y que da vida y aliento a las criaturas. He “aquí el proceso 
general de su genio. Quizá la prueba por la vida del espíritu sea 
la última en el orden de la ascensión, pero la primera en todo orden. 
No existe para San Agustín más prueba que ésta, y todas las ante- 
riores se reducen a ésta (105). La reducción es fácil. Los hombres 
consienten en la existencia de Dios porque en todos ellos brilla la 
luz de la razón, y todos tienen impresa en su mente la «noción» de 
los trascendentales, sobre todo de la verdad, de la unidad, de la be- 
lleza, de la felicidad. En el mismo consentimiento topamos con un 
algo que es común a todos y que no es el espíritu, puesto que cada 
uno tiene el suyo, sino un algo que está en el espíritu y que ilumina 
a todos sin extinguirse. Y, situados en el interior, se contempla con ese 
Ojo el mundo externo y se descubre en él el orden. Pero también éste 
se halla reflejado en el espíritu, al igual que la belleza. La prueba es 
siempre la mismia. Todos los argumentos pasan por el espíritu, para 
reducirse a su valor propio y definitivo. El mundo externo, su orden 
y su belleza, sin un espíritu que considere y mida desde el interior, 
que observe y comprenda, no es argumento para probar la existencia 
de Dios. La mente humana juzga del orden y de la belleza, porque 
tiene en su interior la presencialidad pura de la belleza, la «noción» 
de la beldad. Mas al comprender que la «noción» es simplemente una 
participación de la belleza perfecta, superior, concluye que esa belleza 
superior, de la que participa, existe. 

Las pruebas de perfección van todlas ellas montadas sobre el mis- 
mo andamiaje. El espíritu es el que vitaliza la perfección. En la cima 
de la perfección, en el hombre, hallamos el espíritu. Los seres todos de 
la creación gozan de perfección, pero unos son más perfectos que 
otros. Y el espíritu ocupa el primer puesto en esta gradación. Del 
espíritu se debe dar el salto de la trascendencia hacia Dios. Ahora es 
fácilmente comprensible el pensamiento de Agustín: Del mundo ex 
terno hacia el interior, y del interior, a Dios (106). Interioridad y 
trascendencia vienen aunadas en la única ascensión verdadera, la as- 


(105) Sciacca promete hacer ver en el tercer volumen de su S. Agostino, 
Brescia (1949), p. 349, en la nota 0, que «la prueba a contingentia mundi es un 
aspecto de la única prueba agustiniana». Por mi parte, digo más: Todas las 
pruebas agustinianas pasan por el espíritu y de él reciben su fuerza, como 
vemos en estas cortas líneas. 

(106) Cf. Serm., 153, 9 (PL 38, 830); Serm., 330, 3 (PL- 39, 1457); En. in 
ps., 57, 2 (PL 36, 675); En. in ps., 65, 22 (PL 36, 800); etc. 
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censión a Dios. Son ambas metafísica y mística, teología y ascética, 
pero ante todo y sobre todo son vida, porque nacen del principio de 
ella y se dirigen a la Vida. 


In teipsum redi; in interiore hominis habitat veritas. Et si natu. 
ram tuam mutabilem inveneris, tramscende et teipsum (107). 


Es la síntesis más apretada del pensamiento agustiniano en torno 
a la existencia de Dios. 

Vimos que en la prueba del movimiento —y notamos que la prue- 
ba de la forma increada y de lo corruptible e incorruptible son dos 
modos diferentes de la misma—, el último punto a examinar es tam- 
bién el espíritu. Éste se mueve, cambia, se altera, sabe e ignora y pasa 
de la ignorancia a la ciencia y de la ciencia a la ignorancia conti- 
nuamente. Se postula, pues, la existencia de un ser superior, inmu- 
table, inalterable. En la prueba por la vida del espíritu se da un paso 
más. Hallamos en el espíritu un algo superior al mismo espíritu, 
puesto que el espíritu juzga de sí mismo y de las cosas según él. 
¿Es Dios ya ese algo superior? Aquí culmina todo el proceso as- 
censional de Agustín. Ha venido introduciendo el hombre hacia el 
espíritu para reposar en él y analizar allí el grado más subido de la 
perfección. Basta con Hallar algo superior al espíritu. Topa con la ver- 
dad que se halla en el espíritu, pero que no es el espíritu. La verdad 
es, pues, superior al espíritu. Y concluye Agustín: Si hay algo supe- 
rior a la verdad, ese algo es Dios. Y si no hay nada superior, ni más 
excelente que ella, la verdad es Dios. Luego Dios existe. 


Fr: José MORÁN, O. $. A. 
Col. Internar. S. Mónica. 
Roma. 


_———. 


(107) De vera relig. 39, 72 (PL 34, 154). 
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El espiritu y la historia de Europa () 


F. Heer, pensador austriaco de grandes méritos, se presenta er esta vo: 
luminosa obra como el historiador del espíritu de Europa. Todo el proceso 
de los acontecimientos humanos está descrito aquí con categorías de la vida 
espiritual. Es, pues, una concepción totalmente opuesta a la materialista de 
la historia. Heer pregona altamente en estas páginas tan densas que el es- 
píritu es. el que forja la historia y no es la materia la que evolucionando 
ha originado el espíritu y su' vida. 

Aun siendo forzosamente una obra sintética, Heer presenta unos cuadros 
espléndidos de la vida de las naciones europeas, que son verdaderos retratos 
históricos del' espíritu de Europa. Cada uno de los capítulos es una incursión 
y sondeo del alma de los pueblos. A la desespiritualización de la histo- 


- ria, tal como lo ha intentado llevar a cabo el marxismo, Heer opone las fuer- 


zas del espíritu, la religión, la filosofía, el espíritu creador, los sentimientos 
artísticos, que actúan en los pueblos, como fuerzas plásticas de su evolución 
y destino. - 

La historia rebasa todos los límites del orden material, fisiológico o econó- 
mico. El conocimiento histórico no es posible sino dentro de la tradición es- 
piritual de Europa. Por eso Heer presenta a Europa en la forma concreta de 
su esencia espiritual. En este sentido, como diría Berdiaef, la historia más 
que un fenómeno es un noúmeno, que sólo con la más alta inteligencia es- 
piritual puede captarse en lo que es posible al hombre. 

Heer no presenta un proceso rectilíneo en la formación y desarrolló del 
espíritu de Europa. Agustinianamente ve el mundo histórico como un cam- 
po de fuerzas antitéticas que mutuamente se guerrean. Sobre todo la lucha 
del bien y del mal llena todos los ámbitos de la historia. En los choques 
se despliegan las fuerzas más ondas y originarias del espíritu. Europa se 
forja en las luchas dogmáticas o si se quiere en un combate gigantesco por 
la definición de Cristo y de la Iglesia. Así, después de exponer las luchas 
de los católicos contra el cesarismo de Bizancio y los arrianos, escribe nues- 


-tro autor: “De la resistencia de los Obispos occidentales nace el Occidente 


en lucha por la libertad de la Iglesia, por la defensa del misterio de la 
Trinidad y de la naturaleza divino- humana de Cristo”. “Para el Oriente el 
Cristo histórico no tiene ninguna fuerza probatoria, mientras para el Occiden- 
te significa el hecho histórico para la prueba de la existencia de Dios.” Ecle- 
siásticos, como San Ambrosio, San Jerónimo, San Agustín tuvieron mucha 
parte en la formación del espíritu de Europa. 

San Agustín dió a la teología occidental un movimiento original y propio, 
mientras hasta entonces había girado en torno al pensamiento oriental. Su 
pensamiento se hizo centro de especulación y de energías creadoras. 

“Uno de los amigos más íntimos de San Ignacio de Loyola solía decir de 
él que era un hombre de pocas verdades. San Agustín es, al contrario, un 
hombre de muchas verdades, ein Mann von vielen Wahrheiten, un hombre 
que atesora en sí y unifica todas las manifestaciones de la tardía antigúedad 
pagano-cristiana; pero historificándolas en sí como etapas de su itinerario 
para afirmar su existencia espiritual como persona, y discriminándolas crí- 
ticamente las divide en fuerzas y fenómenos admisibles o inadmisibles, en 
armonizables o peligrosas para la salvación. 

Nosotros tenemos que reconocer, añade Heer, en su inmensa significación 
este hecho: La Europa Occidental posee una ontología, un conocimiento del 


(*) FriemricH Hrer, Europaische Geistegeschichte, Stuttgart (W. KOHLHAM- 
MER), 1957, 728 págs. 


AVGVSTINVS, V (1960), 257-260. 
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un sentimiento fáctico dirigido a la con- 
quista del mundo, porque Agustín, después de hfber hecho nueve años de 
profesión maniquea y haber sentido una larga tentación por el oriente, llegó a 
esta concepción romana del bien, del orden y de la finalidad del cosmos. 
El mundo es fundamentalmente sano: el hombre está enfermo.” (1). y 

En esta concepción del hombre enfermo la Iglesia interviene como una 
comunidad de salvación, Heilsgemeinschaft. No es el imperio, ni la política, 
ni la ley lo que salva al hombre, sino la Iglesia. Las luchas teológicas de San 
Agustín imprimen rasgos peculiares en el espíritu del Occidente cristiano, 
y él crea al mismo tiempo la espiritualidad del monacato. 

Los grandes constructores de la Edad Media —y Carlomagno debe con- 
tarse entre ellos— utilizaron los materiales de la antigúedad, como piedras, 
para edificar sus catedrales, iglesias y palacios: San Agustín es la mayor can- 
tera de la antigúedad: de su obra tomaron los grandes movimientos medie- 
vales los materiales que edifican y destruyen la Edad Media. Carlomagno se 
hacía leer la “Ciudad de Dios” (2). 

A todas las personalidades originales y. creadoras Heer da un puesto me- 
recido en la historia. El mundo del trabajo, de la razón y de la persona con- 
tra la fatalidad totalitaria del Oriente es obra de San Benito, que compone 
la primera acta de la ley constitucional de Europa occidental. El monacato 
benedictino ha sido una de las fuerzas conservadoras y propulsoras del es- 
píritu en la Europa medieval. 

“España envió sus mejores cabezas a fuera: Séneca, Luciano, Marcial, Quin- 
tiliano, Trajano, Adriamo, Teodosio, Dámaso, Prudencio, Orosio.” La Psocho- 
machia de Prudencio contiene la concepción fundamental de la antropología 
cristiana hasta el siglo XVI. San Isidoro es el Padre del Humanismo Carolin- 
gio. “San Bonifacio, Apóstol de los alemanes, cuando se fué a predicar el 
Evangelio a los frisios, se llevaba el libro de los sinónimos de Isidoro como 
su única riqueza de pobre.” 

Aunque Heer va saltando, como no podía menos, por los momentos más 
culminantes de la historia, abarca en esta síntesis una gran variedad de as- 
pectos y paisajes. Europa nos descubre su alma y su misión trascendental 
por el órgano de sus grandes naciones. La religión, la teología, la ciencia, 
la política, las artes, las costumbres, los organismos sociales, son formas en 
que se manifiesta su compleja fisonomía. Los procesos históricos y los acon- 
tecimientos están descritos como movimientos espirituales, que están indi- 
cados por los mismos títulos o capítulos de la obra. Mencionamos “algunos: 
De Boecio a Eriugena. El nacimiento de la historia. El mundo de los tres 
anillos. Desde la gruta de San Francisco hasta el arte mayor de R. Lull. La 
hora de Santo Tomás. El primer movimiento germánico en el cuadro de Eu- 
ropa. El hombre como campo de batalla. La marcha y decadencia del espí- 
ritu hispánico. De Calvino a Descartes y Pascal. 

Estos títulos muestran el carácter espiritual del libro. Todo lo que ha te- 
nido en la historia un valor original y creador, halla cabida en estas páginas. 

Pero juntamente con las fuerzas positivas aparecen las negativas y de 
resistencia. Porque el campo de la historia es de luchas y tensiones. En 
la misma Edad Media la polaridad entre el espíritu y la carne tuvo momentos 
de difícil equilibrio. La Edad Media tuvo mucho espíritu y mucha carne. 
NE la carne buscó la alianza del espíritu para reclamar sus derechos. Los 
fanáticos del espíritu como los cátaros y albigenses decían: Sacramentum al- 
taris nichil est: missa et sacrificium nichil valent. “Esta es, comenta Heer. 
la primitiva fórmula del nihilismo europeo.” 

Aun siendo obra de síntesis, no dejan de asomarse, a veces, figuras poco 
conocidas, pero que sin duda merecen puesto de más gloria y honor. Para 
citar un ejemplo, Heer dedica unas páginas al monje y obispo medieval, 
Anselmo de Havelberg. Se trata de una figura simpática y amable, que puso 
su grano de arena en la historiografía medieval, siguiendo el espíritu agus- 
tiniano. Y ahora que el tema de la Unión de las Iglesias está en la atmós- 
fera de nuestros días, conviene recordar que Anselmo de Havelberg sostuvo 


ser, un optimismo fundamental, 


MCISOdsc pá. 27. 
(2) O. c., pág. 92. 
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- unas conversaciones muy interesantes con los griegos en Constantinopla, 

dejándolos edificados con su modestia, su humildad y sabiduría. La teología 
] latina del Espíritu Santo halló en él un exponente lucido y vigoroso, muy su- 
- perior, sin duda, a su contrincante Nichetas. 

Hemos indicado que toda la historia del espíritu de Europa está pre- 
sentada dialécticamente, como campo bélico de posiciones y antiposiciones, como 
lucha del bien y del mal, de la ortodoxia y las herejías, del Evangelio y del 
paganismo que siempre renace, de la lIelesia espiritual contra la Iglesia car- 
hal. Por eso produce la impresión de que el autor, a veces, da mayor im- 
portancia a los movimientos heréticos y de resistencia, que a los positivos 
y creadores. 

Dante es ante todo el terrible fustigador de los abusos de la Iglesia, pro- 
pulsor del movimiento joaquinista y soñador de un imperialismo laico. En 
- el maestro Ekchart hace resaltar la intimidad germánica, como semilla es- 
- piritual de la reforma luterana. En Nicolás de Cues acentúa el carácter pan- 
- —teístico de sus expresiones, v. gr.: Die Welt ist das Sich-selbst-Sichbarmachen 
- des Unsichtbaren: el mundo es la transparencia de lo invisible. 

» A España dedica un largo estudio que comprende las páginas 280 -331. En 
él pretende descifrar el enimga del espíritu español. Aunque digamos de ca- 


A RNA 


mino que expresiones como estas, espíritu español, alma española, son muy 
inadecuadas y engañosas. Todos los hombres tienen un alma humana, pero 
Cada una es mundo sui generis, donde es difícil determinar la unidad fisonó- 
Mica que se busca. 
, En el cuadro de Heer se recogen, sin duda, una grande masa de noticias, 
- de movimientos, de hechos, de manifestaciones espirituales. Pero en general es 
- una visión sombría la que presenta. Sobre todo del pueblo y del catolicismo 
español. El cristianismo sólo rozó la superficie del alma del pueblo, lleno de 
supersticiones, de envidia, de orgullo, de sensualidad, de instintos arcaicos 
y eurafricanos. Apenas se araña un poco en el alma española asoma su fondo 
ancestral y primitivo. En la mejor edad de la historia española apenas se po- 
día ser buen cristiano en el mundo: “El que quiere vivir como cristiano, se 
va al claustro” (pág. 286). 
ay Dichos como el de Fr. Felipe de Meneses en su libro “Luz del alma”, según 
el cual el que mire con ojos abiertos la Iglesia española, hallará a Dios muer- 
to, y un cristianismo de comedia, de estériles y supersticiosas ceremonias, 
le dan pretexto para generalizar. Si Lutero hubiera aparecido en España, se 
hubiera llevado las masas como en Alemania. 
: Abundan afirmaciones de esta clase, que sin duda merecerían mayor aten- 
ción y cautela. 

El erasmismo adquiere un gran relieve en esta historia, con relación a 
España. Erasmistas fueron nuestras mayores figuras. Esto le hace incurrir 
a Heer en interpretaciones apasionadas, como cuando dice: “Es posible que 
San Ignacio haya excluído de su orden el rezo coral, la clausura, el hábito 
monástico, bajo la impresión de que monachatus non est pietas, que era un 
dicho de Erasmo, que corría por España. Ignacio viene también de Erasmo 
y de este movimiento reformista, y su indiferencia, como postulado para 
hallar a Dios, tiene gran parentesco con el abandono de Dios, de los Dejados, 
de los Recogidos. En lucha en torno a la herencia de Erasmo se forjó el espí- 
ritu de la Contrarreforma. 

Fray Luis de Granada en su “Libro de la oración” está influído por Eras- 
mo y Savonarola. Las Casas refleja el espíritu erasmiano de la paz, de la to- 
lerancia, de la libertad y de la fuerza del derecho. Erasmianos son Vives y 
Cervantes. El sentimiento de la majestad divina en el autor de los “Ejercicios”, 
y la sumisión total a su voluntad, das ist das Calvinsiche et Ignatius. Como si 
Calvino hubiera venido a descubrirnos los atributos divinos y sus exigencias 
con respecto al hombre. En la alegría de Santa Teresa ve el influjo de la 
fides fiducialis de Lutero, como si la justificación católica y tridemtina, se- 
gún la cual desaparece radicalmente la lepra del pecado, no entrañase mayor 
vena de gozo espiritual, que el divino manto de la misericordia que sólo 
cubre las fealdades de heridas originadas por la culpa. 

La figura de Cervantes se dibuja con las mismas tintas. Es el Cervantes 
deformado por los modernos erasmitas españoles, en quien ven un escéptico 


Ye un socarrón, que se. burla. de las cosas más. santas, QUE: una oa a 


irónicas y apelando a las figuraciones y símbolos literarios de sus personajes. 


En su “Quijote” pregona él “una íntima doctrina de la libertad y de la 


humanidad”. Esta íntima doctrina significa y pone, sin duda, una barrera 


entre lo que aparentemente profesaba y lo que sentía el autor del “Quijote”. 


Admite la interpretación esotérica del [episodio del “Caballero del Verde - 


Gabán”. El color verde es el color .¡salvífico del Islam, de los templarios y 
de otras muchas sectas. Diego Miranda vive el puro espíritu del Evangelio 
de San Pablo. Li 

Estas desfiguraciones de Cervantes, para hacer de él un resentido, un 
escético y un demoledor, y a la vez, un simpatizante con el movimiento re- 
formista, deslucen sin duda el cuadro que Heer. presenta. de España, inspi- 
rándose en la musa antiespañola de los escritores que embrazan el lema eras- 
miano: Non placet Hispania. No me gusta España. 

No. vaya a creerse por esto que: Heer no estima y enaltece los grandes 
valores españoles, como el renacimiento de la. Escolástica, la teología del li- 
bre albedrío y de la gracia, la mística carmelitana, el ideal religioso, el dere- 
cho de gentes, la ética colonial, la antigua ¡idea de los gentiles buenos, la in- 


quietud del espíritu español alimentado con el descubrimiento de América, 


con la misión al Asia de San Francisco Javier, con la fundación de la Com- 
pañía de Jesús, que tanto influjo tuvo y tiene en la historia del espíritu. 
. Así el cuadro español resulta lleno de luces y sombras, de grandezas y 
miserias, de éxitos y de infortunios. Sin duda muchos de sus juicios pueden 
someterse a revisión y crítica; pero no puede negársele un gran esfuerzo ee 
comprensión de la historia y alma españolas. 
En obras de esta índole, de inmensos. horizontes, donde se conjugan la 
información y la interpretación, difícilmente se pueden evitar los golpes de la 
censura en muchos de sus puntos: pero la magnitud misma de la empresa 


se impone al respeto y la clemencia por la limitación misma de las facultades 


humanas. Sondear el alma de los pueblos es sin duda una ocupación dichosa 


y noble; pero llena de riesgos y requiere una inmensa cultura y una gran 


sensibilidad. 
VICTORINO CAPÁNAGA 
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El problema crítico en la obra de Maréchal (*) 


El problema crítico del valor de nuestro conocimiento es algo fundamental. 
El hombre exige que se le de razón de las cosas y, en nuestro caso, exige y 
quiere saber el valor del comocimiento. Platón y Aristóteles nos hablan de la 
legitimidad de la exigencia filosófica. Postura, por cierto, legítima, pero que es 
menester no exagerarla. El problema se ha planteado y resuelto —unas veces 
bien y otras muy mal— de muy diversas maneras. Recuérdense el planteamien- 
to escéptico, el relativista, el idealista, el anti-intelectualista, el dogmático mo- 
derado o realismo intelectualístico moderado. 


- Para la recta solución de todo problema es necesario plantearlo bien. Si, por 
ejemplo, planteamos el problema al modo escéptico o de un modo ilusorio 
—quaestio de ponte— mos condenamos a no resolverlo. Otras veces sucede que 
al no tener ideas claras sobre la cuestión que nos preocupa, se origina de aquí 
una serie de problemas insolubles. E insolubles porque precisamente se trata 
de falsos problemas. Es lo que sucede al confundir el conocimiento sensitivo- 
racional con el conocimiento metafísico, La verdad es aque pocas veces nos pa- 
ramos' a comsiderar si es riguroso el planteamiento de un problema. 


- El plantear seria y honradamente un problema es una excelente señal de 
que se pretende buscar la verdad. Aún es más. Sin esa buena disposición ini- 
cial, sin ese deseo de buscar la verdad, el problema planteado no tiene sentido. 
Es inútil poner así el problema. Si en la obra de Maréchal hay algo aue sobre- 
sale y se palpa es el ardiente deseo de resolver con honradez el problema por 
él planteado. Ciertamente Maréchal es sincero. 


Cabe preguntar: ¿Cuál es la actitud crítica inicial? ¿La duda universal? 
-¿No será mejor plantear el problema crítico como un problema en sentido lato? 
¿Es que acaso se puede demostrar que nuestra mente puede alcanzar la verdad? 
Maréchal se inclina por la duda umiversal. Después de citar unos textos de San- 
to Tomás, —textos tomados del Comentario a la Metafísica, libr. III, lec, 1.2—, 
dice Matéchal: «No es posible afirmar en términos más claros y más simples 
que una metafísica, a menos de ser incurablemente dogmática, debe empezar 
por una crítica general del conocimiento, es decir, por un examen reflexivo y 
sin perjuicios del movimiento espontáneo que arrastra al espíritu hacia lo que 


(*) J. MarÉcmaL, El punto de partida de la Metafísica, Biblioteca Hispánica de Fi- 
losofía, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 5 tomos. 


Tomo 1: Desde la antigúedad al fin de la Edad Media: la crítica antigua del cono- 
cimiento. (Versión de Antonio Millán Puelles.) 


Tomo II: El conflicto entre el racionalismo y el empirismo en la filosofía moderna 
anterior a Kant. (Versión de Salvador Caballero.) 


Tomo II: La Crítica de Kant. (Versión de Francisco Hernánz Mínguez.) 


Tomo IV: El sistema idealista en Kant y en los postkantianos. (Versión de Salva- 
dor Caballero.) 

Tomo V: El tomismo ante la filosofía crítica. (Versión de Francisco Font y Sebas- 
tián Heredia.) 

Hay que decir que se ha hecho una traducción precisa y hasta brillante. Muy buena 


la tarea de los traductores. Y otro mérito más que se apunta la notable Editorial Gre- 
dos. Y el Director de la magnífica Biblioteca Hispánica, Ángel González Alvarez. 
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llamamos lo verdadero. El pensamiento reflexivo no se permitirá emitir juicio 
alguno de valor, más que a resultas de su examen: entre tanto se abstiene, se + 
encierra voluntariamente en la duda para experimentar su posibilidad o impo- 
sibilidad lógicas». Y después dice: la crítica ...«empieza siempre por la consi- 
deración completamente desinteresada y totalmente expectante de la actividad 
espontánea del espíritu: «duda universal», metódica y provisional, sobre el ob- 
jeto absoluto de nuestro pensamiento». Como queda dicho Maréchal se apoya 
en unos textos del mismo Santo Tomás, textos que al querer explicarlos los 
que no admiten esta actitud de duda universal, —y lo diré con una expresión 
vulgar, mas muy significativa— «sudan tinta». Entre los escolásticos Maréchal 
ciertamente mo está solo, pues defienden esta duda universal —con ciertas va- ' 
riantes—, Mercier, Sentroul, Montagne Jeanniére, Maquart, Roland-Gosselin, ] 
Picard, Thonnard. También grandes filósofos defienden que no sea posible esta 
actitud de duda universal. Citaré a Mattiussi, J. de Tonquédec, Boyer, Maritain, 
Morandimi y Masnovo. Desde luego que no es una cosa muy atrayente el que. en j 
h 
4 
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el problema crítico, ya desde su planteamiento, nos encontremos en que no hay 
concordancia, y esto ni siquiera entre los escolásticos, 


Para Maréchal el problema crítico es el antiquísimo problema de lo Uno y 
lo Múltiple, tema básico de la metafísica humana. Desde su despertar filosófico 
el hombre se encontró con la antinomia de lo Umo y de lo Múltiple. El hom- 
bre lucha y forcejea ante la antinomia, pero como advierte Maréchal, sin tomar 
inmediatamente conciencia de la importancia real del conflicto. Por aquel tiem- 
po, unos se declaran partidiarios de la Unidad Absoluta. Es el caso de Jenófanes 
y Parménides. Sin embargo, nos encontramos con otra teoría —la de Haráclito— 
que defiende la prioridad de lo Múltiple, poniendo en el primer plano de lo 
real a la multiplicidad. Creo que aquí se puede advertir que Heráclito no advirtió 
que la multiplicidad absoluta no puede darse y esto precisamente por ser una 
multiplicidad tan absoluta, o sea, una multiplicidad en la que no podemos encon- 
trar nada de «unidad». Tal multiplicidad sería el no-ser. Jenófanes y Parméni- 
des por una parte y, Heráclito por otra, nos proporcionaron unas teorías intran- 
sigentes que quieren ser solución, pero que si se someten a un análisis manifies- 
tan lo crudo de su verdad. Son una agravación del conflicto y no una solución 
del mismo. Quizá les faltara el ver que lo Uno y lo Múltiple no son contradic- 
torios, sino contrarios. A partir de este momento la antinomia de lo Uno y lo 
Múltiple alcanzaba toda su agudeza en la conciencia filosófica. Estas posturas 
unilaterales contribuyeron a lanzar a los griegos hacia una crisis de escepticismo. 


Platón con su realismo del entendimiento y Aristóteles moderando dicho 
realismo, dieron preciosas soluciones. Mas es de justicia no olvidar a Sócrates, 
quien fue el que preparó el terreno. 


Después de todas estas soluciones más o menos logradas, tenemos la solución 
de Santo Tomás: un realismo moderado, perfectamente coherente. Santo To- 
más volvió a plantear en sus términos genuinos el problema de lo Uno y de lo 
Múltiple. Desde el punto de vista epistemológico —advierte Maréchal— nos en- 
contramos en estrecho contacto con la filosofía griega de máximo esplendor. 
Adviértase que dicho contacto también se efectuó en la Edad Media. En el pro- 
blema de lo Uno y de lo Múltiple Santo Tomás da la razón a Aristóteles para 
afirmar, tanto contra Demócrito como contra Platón, la necesidad de una co- 
laboración íntima del sentido y del entendimiento en el conocimiento intelec- 
tual. Se trata de dos extremos que hay que cogerlos bien y estar siempre aler- 
ta para no olvidarnos de ninguno de ellos: el sentido, que aporta la multipli- 
cidad de las cosas individuales y mutables y, el entendimiento, que a su vez, 
unifica la multiplicidad. Dice Maréchal: El realismo ha de ser crítico. No debe 
admitir ninguna afirmación desentendida, indistintamente, de todo contenido 
del espíritu. La afirmación, para ser legítima —y no topar, antes o después, con 
la contradicción interna—, debe liberar a su objeto del modo subjetivo aue lo 
envuelve, pues modus intellectus non est necessario modus rei. 
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E Se puede preguntar: ¿Qué crítica exige el realismo de Santo Tomás? La 
E «Crítica del objeto pensado», dice Maréchal. Y dígase lo mismo del realismo 
- aristotélico. Y como agudamente observa el autor la crítica del objeto no es en 
Santo Tomás un simple recurso dialéctico ante las dificultades de la Universi- 

dad, sino que se trata del instrumento más indispensable para la edificación 

de una metafísica. En Santo Tomás la «crítica del objeto» nos habla imperiosa- 
- ¡mente de una construcción metafísica. Es el caso de quien está decidido a em- 
prender la construcción de una obra excelente, de un edificio magnífico, al que 
está totalmente entregado. Mas antes de comenzar la construcción examina 
—uno por uno— los materiales. Y una vez convencido de su bondad, entra de- 
cidido en la construcción. 


Santo Tomás no se limitó a simples conciliaciones del problema del Uno y 
del Múltiple, sino que trabajó desde la misma raíz del problema. Con su solu- 
ción, evita posiciones exclusivas y salva el abismo que Platón había puesto en- 
¿tre lo sensible y lo inteligible. Equilibrio, podría llamarse la postura de Santo 
Tomás. Roto este equilibrio, se cae en un verdadero desconcierto, en un calle- 
z jón sin salida. Recuérdese el ocamismo, el racionalismo y el empirismo. 
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En los dos primeros tomos de la obra de Maréchal —y con más razón en los 
tres tomos restantes— hay un mombre que se percibe aún en las páginas que 
no se le nombra: Kant. Hacia Kant principalmente van dirigidos los estuaios 
-.de Maréchal. Maréchal —además de la tarea que se impone queriendo interpre- 
tar a Kant— llega a colocarse en una postura valiente, decidida ya que pre- 
tende refutar a Kant y superarlo con las mismas armas que usa Kant, partiem- 
do de donde parte dicho filósofo. No es una actitud a la expectativa, sino que 
el autor decididamente presenta la batalla en el campo del adversario —permí- 
taseme la palabra— y usando las armas escogidas por su antagonista. Cierta- 
mente no es algo corriente, mas el querer superar a Kant partiendo del mismo, 
y superarlo utilizando la epistemología tomista, tiene sus inconvenientes, como 
por ejemplo, el peligro de desfigurar tanto el kantismo como el mismo tomismo. 


Maréchal, muy esquemáticamente, nos da los rasgos más sobresalientes de 
la vida de Kant. Peor lo hace con cierta prevención, como temiendo de que lo 
que nos dice no encuadre dentro del tema tratado. Así habla de la larga carre- 
ra de profesor; de la probidad de vida llevada por Kant; de su trabajo regla- 
mentado e incesante; de su carácter serio, pero sociable y jovial; de su indis- 
cutible sinceridad intelectual; de su espíritu puntual, metódico y precavido. 
O sea, datos y rasgos que inspiran cierta simpatía hacia la persona de Kant. 


Kant —como es natural— tuvo sus precursores. Descartes y Leibniz, Locke 
y Hume nos dieron sus teorías y soluciones, soluciones —por cierto— incom- 
pletas y unilaterales, acerca del problema crítico. Una cosa enseñaron clara- 
mente y de innegable valor: los escollos que hay que evitar. Kant no aparece 
bruscamente en la obra de Maréchal, sino que se nos presenta como una etapa 
más, un esfuerzo enorme, como un eslabón más que hay que añadir a la gran 
cadena formada por las teorías empeñadas em resolver la antinomia del Uno 
y del Múltiple. Aunque primeramente influenciado por el racionalismo de Wolff, 
Kant, sin embargo, quedó grandemente impresionado por el empirismo de Locke 
y Hume. Por eso trató de salvar lo que de bueno había en dichas teorías. Kant 
se encontró ante dos antinomias derivadas del Uno y del Múltiple: la amtino- 
mia entre la sensibilidad y el entendimiento y la antinomia entre el entendi- 
miento y la razón. Después de un trabajo intenso y constante Kant llegó a la 
solución de la primera de las antinomias, o sea, la antinomia sensibilidad-enten- 
dimiento. Mas la otra antinomia —razón-entendimiento—, no la resolvió. La 
clave de dicha amtinomia yacía más allá del conceptualismo estéril en que se 
detuvo. Se acerca a la meta sin que la pueda alcanzar. Kant nunca llegó a la 
teoría aristotélica del concepto, a pesar de acercarse. Al caer en el agnosticis- 
mo especulativo —y esto por olvidar el papel de la finalidad dinámica en el 
conocimiento objetivo—, hizo patente una exigencia: el agnosticismo kantiano 
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debe ser superado. Si no mos engañamos —es Maréchal quien habla— el agnos- 


ticismo kantiano no solamente no es irrefutable, sino que puede incluso ser 
superado a partir de sus propios principios. Kant, a pesar de las insuficiencias 
que hay en su doctrina, ha de ser colocado —dice el autor— entre los restau- 
radores de la unidad necesaria de lo Uno y de lo Múltiple, comprometida desde 
finales de la Edad Media. 


Creo que es al tratar de Kant cuamdo más patentemente aparece la mente 
vigorosa de Maréchal. Y lo digo a pesar de los defectos. Los tomos aue explí- 
citamente tratan de Kant son ciertamente los que más trabajo costarían al au- 
tor —y también más disgustos— y los más logrados. A pesar de la simpatía de 
Maréchal hacia Kant no me parece que su obra sea un himno triunfal dedicado 
a Kant. Mas el autor nos confiesa francamente que, en el movimiento general 
del pensamiento kantiano, no ve contradicción alguna. Dice también aque el vo- 
cabulario de Kant admite más de un resbalón en la significación de términos 
técnicos. Además, el razonamiento de Kant se desarrolla a veces simultáneamen- 
te a partir de dos puntos de vista distintos —aunque vinculados— y sobre pla- 
nos superpuestos, aunque no estancos. 


Maréchal tiene grandes aciertos en su obra. Pero hay una duda u objeción 
grave. ¿El Kant presentado en esta obra es el genuino? La misma pregunta 
vale para Santo Tomás. Algunas veces parece uno estar bajo la impresión de 
que a Kant le faltó poco para ser un tomista. Y a Santo Tomás también se le 
estima hacia Kant, Por lo demás, es lo que siempre sucede al querer aproximar 
o conciliar corrientes u opiniones dispares. 


Muchas de las razones que da Maréchal no serán admitidas por quienes de- 
fienden otras interpretaciones de Kant. Si la interpretación aue Maréchal da 
del pensamiento kantiano —una interpretación de tipo realista—'fuera «la de- 
finitiva», ciertamente disminuirían los reparos para admitir las conclusiones 
y, antes las razones, de Maréchal. Mas no es así. Por lo menos creo que así 
pensarán los que defienden el carácter idealista de la filosofía kamtiana. 
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Mr. Butterfield o una manera de leer la historia 


s H. Butterfield, Profesor de la Universidad de Cambridge, en su nuevo. en- 


- sayo filosófico, “El Cristianismo y la Historia” (1), tiene una manera ori- 
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ginal de, leer la, historia, Así, por ejemplo, dice en la página 87: “Ninguna 
afirmación me parece más exacta que ésta, que se aplica a todos: Todos los 
hombres son pecadores y yo el mayor de todos. O esta otra: Yo sería como 
ellos sin:la gracia de Dios. Padre, perdonadlos, porque no saben lo que hacen. 
He ¡aquí a: mi' parecer, el resultado más claro de mi estudio sobre la His- 
toria”. Acabar el estudio. de la historia y con la amplitud y profundidad con 
que lo ha hecho este famoso profesor protestante, y salir con el yo pecador 
es una originalísima salida. 


- Sin duda alguna se le puede contradecir a Butterfield en muchas de sus 
afirmaciones; pero no le pueden negar atisbos sinceros y profundos en sus 
juicios sobre los acontecimientos y marcha del mundo. 


En el libro se respira el aire catastrófico y apocalíptico que invade la at- 


mósfera de nuestro tiempo. Pero su inspiración bíblica le hace calar hondo 


. en los procesos históricos, y le ayuda para barrer de nuestra mente las ilu- 


siones románticas, roussonianas y liberales de nuestro tiempo. Aunque una 
neblina pesimista se cierne sobre las páginas de este historiador, él ve la ac- 
ción de Dios interviniendo en la hondura de los acontecimientos humanos, 
allí donde no llega la vista humana sino a vislumbrar la confusión y el caos. 
El fin más alto y secreto de la historia es la formación de las almas y de las 
personalidades. La historia es un inmenso taller de Dios para esculpir las al- 
mas a su imagen y semejanza. La persona humana señala el más alto nivel 
de los valores. La experiencia humana tiene una gran significación para di- 
lucidar los hechos. Butterfield que ha palpado la vaciedad de todos los mitos 
que empañan las interpretaciones modernas de la historia, apela a la sen- 
cillez para comprender o vislumbrar Jo que se oculta a los sabios, a los au- 
tores de tantas historias académicas, que' apestan el mundo de la cultura 
moderna: “Es necesario aun para estudiar la historia, dice, haber adquirido 
cierta sencillez infantil. Es la manera de ver las cosas tal como son, verlas 
todas en su desnudez”. o 


Nuestro autor ha meditado en la historia bíblica. o en el proceso de for- 
mación, desarrollo y extinción del pueblo hebreo, que fué el pueblo escogido 
por Dios. La historia de los antiguos hebreos tuvo la misma contextura que 
la nuestra. Los autores sagrados tuvieron un sentido extraordinario de la 
fuerza y de la grandeza del drama. humano, aunque no tuvieron el espíritu 
histórico, tal como Jos entendemos nosotros en el siglo XX. Por la misma 
razón penetraron más profundamente que todos los historiadores en la más 
íntima entraña de los procesos históricos. La misión esencial de los grandes 
profetas fué mostrar la acción incesante de Dios en la historia. Heredar este 
espíritu e iluminar los sucesos posteriores y actuales con esta antorcha es 
también el deber de los historiadores. 


Se requiere cierto espíritu profético para entrar en la historia. “Porque 
la sed de un conocimiento y explicación del drama del mundo no es un Or- 
den técnico. Revela más bien la necesidad de la profecía.” Los cristianos 
están llamados más que nadie al desarrollo de este espíritu profético, que 


(1) HerBERT BuTTERFIELD, Christianisme et histoire, Paris. (Editions SPES), -1955, 
238 págs. 
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adivina el secreto de los acontecimientos humanos. Butterfield muestra des- 
confianza de la historia técnica y académica. Para llegar a una síntesis válida 
de nuestras ideas y creencias sobre el mundo en marcha, nosotros tenemos 
necesidad del poeta y del profeta, del filósofo y del teólogo. La religión es £ 
la mejor aliada, que nos ayuda para introducirnos en la historia” humana, : 


en la plenitud de su sentido. 


Por eso nuestro autor, llevando en su mano la antorcha de la meditación 
bíblica, enjuicia los temas más graves que se refieren a la historia, cuales 
son la naturaleza humana en la historia, el juicio en la historia, los cataclis- 
mos y los conflictos trágicos en la historia, la Providencia y la historia, el : 
Cristianismo como religión histórica, la historia, la religión y los tiempos 
presentes. Una grande importancia se da en estas meditaciones al pecado 
original: La historia revela el pecado universal del hombre, se intitula un h 
párrafo del capítulo IL. 


Los protagonistas de la historia aparecen desaureolados por completo. El ' 
autor recuerda un dicho del historiador de Cambridge, Lord Acton, según el . 
cual, todos los hombres que pasan por grandes han sido unos malvados, y 
ninguna reputación subsistiría de ellos, si se abrieran los archivos secretos 
de las grandes Cancillerías. Acton traducía sin duda el dicho popular de que 
ninguno es grande para su ayuda de cámara. El mismo juicio toca a las gran- 
des ideologías humanas y sistemas políticos. Y lo mismo digamos de la su- 
premacía de las naciones consideradas como baluartes insustituibles de la 
civilización y de la cultura. “Los ingleses de hoy tienen el sentimiento de 
que si se derrumbase su cuadro político, no quedaría nada que valiera la pena 
de vivirse ni en lo presente ni en lo futuro. Y con todo, todos los caminos 
de la historia están jalonados de ruinas de grandes imperios y de repúblicas, 
y nosotros apenas comprendemos por qué los que vivieron bajo su tutela 
aspiraban a ser eternos y cómo pudieron poner en ellas tan alta estima. He 
aquí que todos estos regímenes y gobiernos caen bajo el golpe del juicio.” 


A ningún sistema humano, a ninguna ideología terrena, a ninguna forma 
de cultura puede darse un valor absoluto. Todos los sistemas encierran su 
porciúncula de verdad y son relativos. Los éxitos históricos no deben fomen- 
tar la arrogancia de las naciones. Es grave error, por ejemplo —y habla aquí 
un inglés—, creer que porque hemos vencido a Alemania en la guerra, po- 
demos atribuirnos méritos y virtudes, y pensar que somos los privilegiados 
de Dios. La admisión de este argumento nos llevaría a graves consecuencias 
con respeto al comunismo, tan favorecido por el éxito en el mundo de hoy. 
El se ha beneficiado de las dos grandes guerras. ¿Y no se podría pensar que 
más que nosotros él es el instrumento terrible de la justicia divina? La ver- 
dad es que un Dios que se servía hasta de los filisteos para castigar a su 
pueblo escogido, ha podido contar con nosotros para castigar a Alemania, 
reservándonos también para más tarde un más terrible castigo. En realidad 
no se puede introducir esta idea del Juicio en la historia sin llegar rápida- 
mente a situaciones paradójicas. 


Butterfield, basándose en la Biblia y en el curso universal de los acon- 
tecimientos, considera este factor del Juicio, como decisivo en el proceso de 
la Historia. Es una consecuencia del orden moral, que debe reinar en el 
mundo, y de la Providencia divina que vela por él, premiando y sancio- 
nando a las naciones según un orden ocultísimo a nuestra razón. 


e Por eso se esconde un sentido en las catástrofes. Aquí también la 
historia del pueblo escogido es una maestra de la vida. El valor de la en- 
señanza del Antiguo Testamento relativo a la historia, le venía, precisamente 
de las verdades nacidas de la meditación de las catástrofes, El mundo mo 
derno va creando una red de seguridades que nos producen la ilusión de que 
todos los peligros están eliminados, y que se ha asegurado la paz eterna. 
Pero no es posible ceder a esta ilusión, porque la amenaza de las catástrofes 
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MR. BUTTERFIELD O UNA MANERA DE LEER LA HISTORIA LO, 
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es más inminente que en otros tiempos. Por eso el mundo de hoy es el 
mundo del miedo, que se ha hecho mandón en todas las esferas de la vida. 


Nadie Osará decir que la vida no tiene sentido por causa de la caída de Roma 
O de las invasiones de los bárbaros. La meditación sobre las catástrofes anti- 
guas es provechosa para el historiador de hoy. Le da una penetración más 
crítica de la sucesión del tiempo, y de las falsas estructuras en que descansan 
.las civilizaciones, por venerables que parezcan. 


z Sin embargo, las catástrofes producen también sus buenos resultados. Hoy 


noe 


Nuestro autor da realce en este punto al “Exodo” de los israelitas de 
Egipto, que tiene ofrece sus muchas afinidades con la historia de nuestro 
A tiempo de terribles éxodos y emigraciones en masa. Sin embargo, aquella 
E emigración, que en cierto sentido fué una catástrofe, fué el principio de la 
al grandeza e independencia del pueblo escogido. “Los antiguos hebreos, gra- 
7 cias a sus cualidades interiores y a sus incomparables caudillos, hallaron el 
medio de trasformar su tragedia y su impotencia en uno de esos momentos 
de energía creadora que se ha vuelto a hallar cinco o seis veces otra vez en 
el curso de los siglos.” Las grandes desventuras sociales pueden engendrar 
nuevos manantiales de energía y señalar nuevos rumbos en la marcha de 
los pueblos. Como lo muestra la historia de los hebreos, las desgracias de 
las naciones pueden ir seguidas de bendiciones. 
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4 Butterfield ve en el Siervo de los dolores del Profeta Isaías un tipo de 
== este proceso histórico. Prescindiendo de la interpretación mesiánica que sin 
duda es la verdadera, el autor ve en el Siervo la encarnación del pueblo 
hebreo y del valor soteriológico de los sufrimientos de las naciones. 


Un elemento optimista y providencial se oculta en la noche de las mayo- 
res desventuras humanas. 


De este tono y de esta elevación son las reflexiones que llenan las pá- 
ginas del libro que comentamos. Estamos muy lejos de una interpretación 
materialista de la historia. Aquí la moral es la que manda y el pecado el que 
hace desgraciados a los pueblos. 

: VICTORINO CAPÁNAGA 
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IBEAS, Bruno, Problemas sociales, Madrid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 1958, 
232 págs., rca., 45 ptas. 


Una de las actividades del P. Ibeas fué el estudio de la sociología. Tal vez su carác- 
ter mismo influyera en esta dirección. El P. Ibeas era una de esas figuras que difícil- 
mente se olvidan después del primer contacto. Y sucedía que no siempre ese primer 
contacto era todo lo alegre y agradable que podía suponerse. Antes de su muerte y en 
las notas necrológicas se puso de relieve el carácter «censorio y catoniano» de nuestro 
autor. Tal vez ese carácter explique su preferencia por los temas sociales a que se 
dedicó preferentemente, siempre en ansias de un mundo mejor. Se mantuvo, princi- 
palmente en el campo teórico, agitando ideas «revolucionarias», campo en el que había 
que reconocerle campeón esforzado y victorioso paladín. Su mismo carácter —insisti- 
mos sobre ello— hizo que no escribiera lo que hubiera podido. Sus artículos y confe- 
rencias fueron muy numerosos. Su obra seria, su producción de obras extensas es muy 
escasa. 

El tomo que nos ofrece Ediciones «Religión y Cultura» como homenaje a la figura 
prócer del P. Ibeas, recoge algunos de los artículos ya publicados en otras revistas y 
algunos que dejó inéditos. El subtítulo explica claramente el enfoque que el autor quiso 
dar a sus estudios sobre cuestiones sociales: Estudios de Sociología agustiniana. A pe- 
sar del tiempo transcurrido desde la publicación de esos artículos, creemos en la ac- 
tualidad de los mismos y en el gran acierto de la Editorial al ofrecer en un volumen 
estos sabrosos estudios del P. Ibeas, que por otra parte no se pueden tener a mano 
con facilidad. Con la presente edición nos asomamos de nuevo a cuestiones tan can- 
dentes como la propiedad, el trabajo, el Estado, el matrimonio y la familia. Inicia el 
libro un capítulo sobre San Agustín como pensador, y se cierra con unas reflexiones 
sobre la concepción imperialista al través de la doctrina agustiniana. En todas las pá- 
ginas se nos aparece el pensador vigoroso y profundo que fué el P. Ibeas, fundamentado 
en la doctrina de su Gran Padre, en cuyas aguas bebió la claridad de expresión y la 
firmeza de la exposición, que siempre le caracterizaron. Un crítico más exigente hu- 
biera deseado mayor uniformidad en las citas y completar algunas referencias biblio- 
gráficas, en las que sólo se ha indicado el autor. Pero los editores, con muy buen cri- 
terio digno de toda alabanza, han preferido reproducir los artículos tal como los es- 
cribió su autor para que el lector pudiera gozar, hasta en esos detalles, de la perso- 
nalidad tan característica del P. Ibeas. i 

Fr. José Oroz ReTA 


BLANCO GARCÍA, Vicente, La lengua latina en las obras de San Agustín, Zaragoza 
(UNIVERSIDAD), 1959, 80 págs. 


Conocido es el autor de este folleto en el campo de la filología latina y en el cam- 

po de la Patrología por su tesis doctoral sobre el tratado De virginitate, de San Ilde- 
fonso, cuya edición se agotó hace tiempo y por cuya reedición suspiran tantos especia- 
listas. Ahora nos ofrece, en los límites de un discurso inaugural del curso académico 
1959-1960, una síntesis maravillosa del estilo y de la lengua de San Agustín. Los que le 
conocimos sabemos que D. Vicente Blanco es un enamorado del Santo de Hipona, al 
que ha dedicado algunos estudios, todavía no publicados. La obra que analizamos no 
tiene intenciones de aportar nada nuevo. Es, en la mente misma del autor una sínte- 
sis, concebida científicamente y sabiamente desarrollada hasta poderla poner en manos 
de personas no especializadas. Creemos que este ha sido el gran acierto del autor, que 
en vez de componer un discurso para solo especialistas de la materia —que no son 
muchos— ha preferido poder ofrecer un estudio o visión de conjunto sobre la lengua 
y estilo de San Agustín. Ciertamente ha sido una idea feliz, y no dudamos que sus pá- 
ginas han de estimular a otros a ahondar en el estudio del Santo de Hipona, que a 
quince siglos de distancia sigue siendo el primer hombre moderno y el genio de Occi- 
dente. 
La obra se abre con unos preliminares en que expone algunos aspectos de la vida 
del santo, algunas obras y épocas en que se escribieron, y la lengua y literatura y estilo 
de los siglos rv y v, que son los de San Agustín. A continuación estudia los modelos li- 
terarios del Santo, en especial Cicerón, y analiza los rasgos generales del estilo agus- 
tiniano. El capítulo III se ocupa de la lengua latina en San Agustín, y se detiene en 
el análisis del léxico y morfología, de la sintaxis y el período. Sigue a continuación 
un capítulo dedicado a la crítica textual y bibliografía agustiniana, para terminar, en 
el apéndice, láminas que reproducen unos textos agustinianos, cuya transcripción, tra- 
ducción y comentario, ofrece el autor. É 

Se ve por el solo enunciado del contenido que el estudio del Dr. Blanco García es, 
dentro de los límites naturales, un trabajo completo y científico. Recoge las últimas 
investigaciones sobre el santo, y aprovecha las aportaciones de los últimos años en los 
estudios agustinianos. Se muestra perfecto conocedor de la bibliografía más reciente y 
es digna de admirar la concisión del estudio que no deja nada que desear. Felicitamos 
sinceramente a D. Vicente Blanco García por este discurso inaugural, maravillosa sín- 
tesis de lo que hasta la fecha se ha escrito sobre San Agustín en cuanto al aspecto 


lingiiístico y literario. 
Fr. José Oroz RETA 


AVGVSTINVS, V (1960), 271-304. 
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BAVEL, Tarsicius van, Paralleles, Vocabulaire et Citations Bibliques de la «Regula 
Sancti Augustini», Louvain (INST. HISTORIQUE AUGUSTINIEN), 1959, 68 págs. 


El P. van Bavel después de su interesantísima tesis. doctoral sobre la Cristología - 
de San Agustín, se ha dedicado exclusivamente al estudio de San Agustín. Por eso sus 
estudios tienen ese sello inconfundible de los que conocen a fondo los problemas y. sa- 
ben dar las soluciones acertadas a los mismos. Su misma posición en la redacción de 
la revista «Augustiniana» de los Padres Agustinos belgas, le capacita perfectamente 
para estudios serios y definitivos. 

El estudio presente es, como lo titula el autor, una contribución al problema de la 
autenticidad. de la Regla de San Agustín. Sabido es el revuelo que ha levantado este 
punto. La actitud del P. van Bavel está bien clara en las palabras preliminares a su 
estudio. No quiere entrar en detalles de la cuestión debatida, por considerarla amplia- 
mente conocida. Tampoco quiere tomar una postura apasionada. Ha prescindido de va- 
rios aspectos del problema mismo, tales como los textos de la Regla, su tradición ma- 
nuscrita y la continuidad histórica del monaquismo agustiniano. No trata de entrar en 
discusiones estériles que nada esclarecen, sino que intenta un enfoque de la cuestión 
desde el campo de la filología moderna, que es ciertamente el mejor método de la ac- 
tualidad. El trabajo que nos ofrece, con estos criterios, no es ni quiere ser un estudio 
completo. Pero, aun dentro de su mismo carácter, proyecta luces sobre el problema. . 

Del análisis de los lugares paralelos, de las citas bíblicas y de las ideas mismas de 
la Regla, 'se deduce un resultado meramente negativo, es decir: nada impide ni se 
opone a la autenticidad agustiniana de la obra. Sin embargo, la encuesta de los datos 
nos ha puesto en presencia de elementos positivos que, en materia de autenticidad, 
convergen todos ellos en San Agustín. Sin duda alguna que este estudio da un avance 
en este asunto en el que hace tiempo lleva ya trabajando otro P. Agustino, éste holan- 
dés, P, Verheijen, cuya edición crítica de la Regla está ya muy adelantada.- 


Fr. JosÉ Oroz RETA 


MARROU, Henri, San Agustín y el agustinismo (Trad. de Lydia Martín de Hesse), Ma: 
drid (EDIC. AGUILAR), 1960, 218 págs., cart., 100 ptas. 


El original francés de esta obra apareció a finales de 1955. Conocíamos también las 
traducciones inglesa, alemana y las dos portuguesas. Ahora nos llega la traducción es- 
pañola, que sin duda alguna ha de tener una cálida acogida entre los lectores de habla 
española. Como ya nos ocupamos de la obra en el primer número de nuestra revista 
(cfr. AVGVSTINVS, I, 1956, pp. 120-121), no vamos a detenernos ahorá en la exposi- 
ción del libro que es exactamente igual que el original-francés, cuyos «clichés» han sido 
utilizados en esta edición española, llevada a cabo con todo éxito —cosa no del todo 
fácil cuando se trata de una edición de grabados tan variados y numerosos como los 
de esta colección— por la Casa Aguilar. Sin embargo, no resistimos a la tentación de 
hacer algunas observaciones sobre la traducción española que deja un poco que desear. 
Creemos que el prestigio de la casa editora, la importancia del libro y los mismos au- 
tores, tenían derecho a una edición más cuidada, sobre todo en la transcripción de pa- 
labras latinas y en la transcripción de nombres propios al español. Vamos a señalar 
las más importantes que hemos encontrado al azar. 

Nacianze = Nacianzo (p. 12); Mopsuete = Mopsuestia o Momsuestia (ibid.); Cyr = Ciro 
(ibid.); León el Grande = León Magno (ibid.); Madauro = Madaura (p. 25, que encontra- 
mos también en el plano-mapa de la contraportada); Milevo = Milevi (ibid.); Renao = Re- 
nán (p. 30); San Cirano, no existe tal santo, sino Saint-Cyran (p. 74); Rávena, moderna- 
mente se dice, sin acento, Ravena (p. 75); Dídino = Dídimo (p. 78); Nicia = Nisa (ibid.); 
Aix-la Chapelle = Aquisgrán, decimos en español (p. 80); Lafranco = Lanfranco (p. 163); 
Gregorio el Magno = Gregorio Magno, decimos corrientemente en español, como Ale- 
jandro Magno (p. 175); Luis el Piadoso = Ludovico Pío, se dice en español más frecuen- 
témente (p. 178); Saint-Victor =San Víctor (p. 181); San Abelardo = Abelardo, ya que 
no ha sido canonizado «todavía» (ibid.); Hugues = Hugo (ibid.); Dumas Escoto = Duns 
Escoto (p. 184); Próculo = Proclo, según se lee en cualquier manual de Historia de la 
Filosofía (p. 182); Eremitas = Ermitaños, más corrientemente (p. 185); Gilles de Ro- 


ma: difílmente se podría identificar el nombre de este gran filósofo que se conoce * 


corrientemente por Egidio Romano o Gil Romano, del latín Aegidius Romanus (ibid.); 
Pazzi = Pazis, o Pazzis (p. 188); Miguel de Bay = Miguel Bayo (p. 195); Mauristas = 
= Maurinos (p. 201); Vincent de Lérins = Vicente de Lerins (p. 204). 

Las frases latinas no han sido más afortunadas que las palabras o nombres propios. 
Leemos las siguientes: Quod vul Deus = vult (p. 63); De Genesis = De Genesi (p. 65); 
De Consensus = De consensu (p. 66); Illud que = illud quo (p. 83); Coeli = caeli, se- 
gún la verdadera etimología (p. 88); Consolatione lacti = Consolationes lactis *(ibid.); 
Dilega = diligam (p. 141); Non vi = non ut (ibid.); Dicentis = dicentes (ibid.); volue- 
rum = volucrum (p. 142); creature = creaturae (ibid.); Vi= ut p. 143); verum = re- 
rum (p. 147); Filosophia = Philosophia (p. 194); Eclesiae y eclesiasticorum = ecclesiae 
y ecclesiasticorum (p. 206); Agustin y Agustinus = Augustin y Augustinus (pp. 207 
y 211). La Iglesia, de Florencia, Ognisanti resulta en la edición la Iglesia de Ognis Santi 


E di , . Dl + ; e 5 
que pudiera haberse quedado con el título italiano o con el español Iglesia de Todos 
«3 los Santos (p. 126). Las tres palabras en griego de la página 89 carecen de sus acentos 


y espíritus. En la página 95, nota 27, se cambia el título de la obra de San Agustín: 
. en vez de Sobre 83 cuestiones... se dice Sobre 84 cuestiones... 


. La traducción ha salido más perfecta, aunque tampoco faltan pasajes en que deja 
bastante que desear. Recogemos tres o cuatro, tan sólo, como muestra. No se puede 
traducir la frase «O vere artificiosa —artifitiosa, dice la edición española— apis Dei» 
por «Abeja verdadera destinada a hacer miel», sino «Abeja verdaderamente hábil o in- 
dustriosa»... (p. 169). Tampoco estamos conformes con la traducción del final de la pá- 
gina 203: «La tarea que nos hemos fijado, se vuelve fácil de definir...: recurrir siem- 
pre, no al agustinismo, no a los agustinismos, sino a San Agustín». El texto francés no 
- dice tal cosa, sino lo siguiente, más o menos: «En este caso —se refiere a una conse- 
cuencia de la frase anterior— aparece clara y definida la tarea que debemos realizar...: 
interpretar el agustinismo y todos los agustinismos según el Agustín auténtico». Cree- 
_ mos que la traductora podía haber utilizado las traducciones españolas ya existentes 
de las obras agustinianas, como ha heche en algún caso. De esa manera hubiera resul- 
tado más claro el sentido y más cómoda la traducción. A lo sumo, podía haber intro- 
ducido alguna corrección, si el caso lo exigía. 


E Por haber empleado la primera edición, y no la reimpresión del año 1957, la autora 
3 no se ha enterado de que la traducción francesa de la obra de Van der Meer —ella dice 

«Trad. anunciada por la edit. Alsatia», p. 212—, apareció ya en 1955 en dicha Editorial 
A Alsatia de Calmar-París. Podía haber indicado que la Casa Herder tiene proyectada una 
E edición española de dicha obra. Podía haber puesto al día la selecta bibliografía de la 
edición francesa, del 1955, añadiendo al menos algunas obras fundamentales, tales como 
A la obra de Christine Mohrmann, Études sur le latin des Chrétiens, Roma, 1958, donde 
-se publican varias cosas sobre el tema. Hubiéramos deseado también una adaptación y 
% 


revisión de la bibliografía con miras al lector español, ya que en dicha bibliografía no 


se encuentra ni una sola referencia a la producción literaria de nuestra patria. Además 
no le hubiera sido muy difícil. 


Pese a estas observaciones, creemos que el libro, en su edición española, ha de pres- 
tar grandes contentos al lector. Nos hemos permitido notar aquí estos lunares, no mo- 
vidos por una crítica destructiva, sino con miras a una segunda edición que sin duda 
alguna ha de llegar, como ha sucedido en Francia. Ciertamente es éste un libro que se 
impone por la belleza de sus grabados, al mismo tiempo que ofrece una hermosa in- 
! troducción a San Agustín y al agustinismo auténtico. Sin ser una obra para especialis- 

: tas, puede orientar con mucho fruto al que desee adentrarse en el pensamiento de) 
Santo. Los autores Henri Marrou y, su colaboradora, A. M. La Bonnardiére son bien 
conocidos en el campo de la agustinología moderna y constituyen la mejor garantía de 
los valores internos del libro. 

Fr. José Oroz RETA 


VACA, César, Carne y espíritu, Madrid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 1959, 360 
páginas, rca., 60 ptas. 


y El P. Vaca, en su ininterrumpida producción literaria y científica, se mantiene fiel 
a su programa y nos va ofreciendo una síntesis de ascética elaborada bajo la dirección 
del pensamiento agustiniano. En cierto sentido los cuatro volúmenes aparecidos en esta 
colección «Llamada de Dios» desarrollan el mismo pensamiento del P. Vaca, si bien 
desde diferentes puntos de vista. En todos ellos se advierte más o menos viva la doc- 
trina de San Agustín. En este volumen analiza la estructura del hombre, en su doble 
vertiente de carne y espíritu, desde los planos inferiores y más elementales hasta las 
supremas posibilidades de unión con Dios. La doble lucha que advertía San Pablo, —al 
fin y al cabo todo es lucha— la notan todos los hombres. Según sea el amor o el objeto 
del amor de cada hombre, resultan hombres distintos y aun diversos entre sí. A pesar 
de la oposición que existe en todo hombre, hay que admitir una íntima unión entre 
el cuerpo y el alma, entre la carne y el espíritu. El autor deja de lado los problemas 
que suscita esta unión que es al mismo tiempo oposición, aungue no ignora en absoluto 
la existencia de tales problemas, objeto más bien de un tratado de filosofía, o si quie- 
re —están de moda estas palabras— un tratado de filosofía de la ascética. Pero el fin 
que se ha propuesto el autor en estas líneas es muy otro, de alcances especialmente 
prácticos y espirituales en su sentido exacto y corrientemente admitido. 


El libro ofrece una ascética eminentemente práctica, que es al mismo tiempo un 
precioso libro de lectura espiritual al que todos pueden llegar, sobre todo si se sienten 
deseosos de fundamentar su vida interior. Tal vez la exposición externa extrañe a los 
no acostumbrados a las obras del P. Vaca. Incluso les puede sonar a demasiado mo- 
derna y excesivamente científica. Pero eso mismo puede ser lo que muchos deseaban 
“hace tiempo en obras de ascética, que adolecían de un lenguaje demasiado tradicional 
y «piadoso». Es el estilo personal del autor lo que distingue este libro. Y es el mismo 
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estilo lo que ha hecho que sus ediciones se multipliquen rápidamente. En medio de 
ese aire de modernidad alienta una unción auténtica que siempre acompaña a la ver- 4 
dad. Es el espíritu agustiniano —las citas no dicen exactamente lo que el autor debe 
a San Agustín, y pudieran multiplicarse con gran facilidad— el que anima las páginas 
todas de este libro. Desde el punto de vista de la oposición carne-espíritu, estas pági- 
nas nos llevan a otra unidad más profunda que es el hombre en su totalidad, tal como 
lo ve el autor al través de la doctrina agustiniana, base de tantas concepciones mo- 


dernas. Fr. José Oroz RETA 


BOCXE, Winfried, Introduction to the Teaching of the Italian Augustinians of the 18th 
Century on the nature of Actual Grace, Louvain (AUG. HIST. INST.), 1958, 100 págs. 


Este estudio es parte de la tesis doctoral del autor en la Facultad de Teología del 
Ateneo Pontificio «Angelicum» de Roma. La obra es una introducción a la doctrina 
agustiniana sobre la naturaleza de la gracia actual de los autores italianos del siglo XVIII. 
Ciertamente no podía estudiar a todos los agustinianos, sino que se ha limitado con ¿ 
gran acierto a los tres más representativos: Joannes Lautentius Berti, Fulgentius Bel- 
lebi y Henricus de Noris. Estos tres autores representan suficientemente la llamada 
«Escuela agustiniana», que no es la que ellos fundan, sino la que sigue teniendo una 2 
vida más o menos fuerte y vigorosa en otros países, como prueba la lista de autores 3 
que nos ofrece el P. Bocxe en su estudio. Ante la imposibilidad de abarcar toda lar ME 
doctrina agustiniana de los siglos xv y xvii, se limita el estudio a algunos puntos que, n 
aun dentro de su limitación, revelan la importancia de los teólogos agustinianos en la A 
historia de la teología. Hubiera sido interesante haber hecho un análisis o careo entre 
la doctrina agustiniana y el jansenismo, siempre limitada a estos autores elegidos como - 
fieles representantes del agustinismo. Nos hubiera manifestado este careo la conexión 
que existe entre los teólogos agustinos y los agustinos más antiguos. Los límites de su 
trábajo, nos han impedido poder apreciar este aspecto, de verdadera importancia. 

Las páginas que ahora se publican forman la segunda parte de la tesis del autor. 

La primera parte comprendía «Problemas íntimamente relacionados con la discusión 

de la «gratia actualis». La segunda parte trata de: «Naturaleza de la gracia actual. Ex- 
posición de la doctrina agustiniana». En los seis capítulos de esta segunda parte se es- 
tudia, en primer lugar, la conexión de los antiguos agustinianos con los del siglo xvH- = 
xvm; el «adiutorium sine quo non» de Adán; la gracia, como «inspiratio dilectionis, 

ut cognita sancto amore faciamus»; la gracia eficaz como «victrix delectatio»; o un 
empuje amoroso por el que se conquista la concupiscencia, su opuesto; la gracia como 
inspiración de la buena voluntad, no destruye la libertad sino que la perfecciona. 

De la lectura de estas páginas se advierte claramente el papel de la «premoción 
moral» en el sistema agustiniano, y la «premoción física» en la doctrina de los agusti- 
nianos. Seguramente que la distinción agustiniana entre el estado del hombre antes 
y después del pecado ha sido en parte descuidada, con sus erróneas consecuencias. 

El estudio de la doctrina de los agustinianos sirve para esclarecer, al mismo tiempo, 
la doctrina misma del Santo en cuyas doctrinas se han inspirado los autores. En un 
apéndice final de 45 páginas publica las fuentes inéditas sobre el particular. 


Fr. JosÉ Oroz ReTA 


TONER, Nicholas, The Doctrine of Original Sin and Justification according to August- 
iíne of Roma (Favaroni), Louvain (AUG. HIST. INSTITUTE), 1958, 144 págs. 


La figura de Agustín Romano o Agostino Favaroni ha sido objeto de varios estudios 
modernamente, y se ha querido ver en su doctrina sobre el pecado original y la jus- 
tificación un precedente auténtico del Luteranismo. Por talta de datos precisamente 
esta idea ha ido tomando carta de ciudadanía aun entre los católicos que han seguido 
de cerca los estudios llevados a cabo anteriormente por autores protestantes. La obra 
presente es un intento de revisión de esas posturas y tiene un carácter marcadamente 
polémico en cuanto que analiza las afirmaciones de Miiller sobre el particular. El autor 
ha elegido los puntos fundamentales de la doctrina de Favaroni en los que se puede 
apreciar claramente si se mantiene dentro de la doctrina católica o si se aleja de ella. 
Para eso se limita al material que ofrecen los manuscritos que cita en su obra, con lo 
cual no hay lugar a duda. . 

_La obra comprende dos partes. En la primera se estudia la doctrina del pecado 
original y la concupiscencia: el pecado original y nuestra participación en el pecado 
de Adán; y el castigo debido por el pecado original. En la segunda parte se ocupa 
de la justificación, en sus tres etapas: Preparación a la justificación; Justicia y Ele- 
mento formal de la justificación. Al través de su estudio, el autor demuestra clara- 
mente que las acusaciones de Miiller contra la ortodoxia de Favaroni son infundadas 
Tal vez se pueda dudar en la cuestión del efecto directo del sacramento de la Peni- 
tencia. Quizá se pueda discutir todavía sobre el papel o importancia de Agustín Ro- 
mano en una escuela determinada. El autor no ha querido ocuparse del aspecto his- 
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- tórico de la cuestión. La doctrina de Favaroni no es ciertamente luterana, sino que 


«habrá que buscarle sus precedentes históricos o sus epígonos doctrinales en el agusti- 
nismo pre-escolástico o en el escotismo posterior. La obra está hecha con seriedad, 
dentro de la información de los manuscritos. Dada la importancia de los mismos en 
este estudio el autor ofrece las conclusiones, a manera de apéndice, de tres de los ma- 
nuscritos que más de cerca tocan la cuestión de la Justicia perfecta, del pecado ori- 
ginal y de la satisfacción de Cristo. 

Fr. José Oroz RETA 


GUARDINI, Romano, La Esencia del Cristianismo, Madrid (EDICIONES GUADARRA- 
MA), 1959, 111 págs. 


— Oraciones Teológicas, Madrid (EDICIONES GUADARRAMA), 1959, 117 págs. 


Romano Guardini, a quien la actual literatura religiosa católica debe páginas tan 
agudas y brillantes, siempre atento a las vibraciones de la cultura moderna, ha sen- 
tido la necesidad de profundizar en uno de los problemas de mayor actualidad: 
La esencia del Cristianismo. Desde que Harnack lanzó su libro Das Wesen des 
Christentums, portavoz de las esenciales liberales de su tiempo, el problema ha seguido 
pulsando la curiosidad de los investigadores. La solución que presenta el teólogo cató- 
lico alemán, dentro de la concisión expositiva de ideas, responde sin ambages ni osci- 
laciones a la gran cuestión. No divaga ni se pierde en lucubraciones apriorísticas: no 
mutila los textos sagrados, sino medita las palabras de Cristo y de sus discípulos y 
de ellas extrae el mensaje auténtico que encierran o la esencia del Cristianismo. No se 
sabe qué admirar más en este ensayo: si la copiosa cosecha de textos bíblicos que lo 
esmaltan o las refiexiones agudas que los acompañan, para concluir que, en última ins- 
tancia, la esencia del Cristianismo es Cristo. No hay ninguna determinación abstracta 
de esta esencia. No hay ninguna doctrina, ninguna estructura fundamental de yalor 
ético, ninguna actitud religiosa ni ningún orden vital que puedan separarse de la Per- 
sona de Cristo. Lo cristiano es el mismo Cristo, lo que de El reciben los hombres y 
la relación que mediante El pueden mantener con Dios. Todas las demás afirmaciones, 
como la que sostiene que lo esencial en el Cristianismo es la persona individual que 
avanza hacia el centro de la conciencia, o que es la revelación de Dios Padre, o que es 
¡una religión que eleva el amor al prójimo a la categoría de valor fundamental, o que 
el Cristianismo es la religión del amor, son expresiones insuficientes para abarcar la 
plenitud de la religión cristiana. «Su esencia, dice Guardini, está constituída por Jesús 
de Nazareth, por su existencia, su obra y su destino concreto, es decir, por una per- 
sonalidad histórica.» “ 

Para iluminar esta semblanza de Cristo, el autor arrima todas las luces del Nuevo 
Testamento. Dentro de su concisión, el estudio de Guardini, que EDICIONES GUADA- 
RRAMA ofrecen al público español en un volumen de una elegancia señorial y de un 
gusto litúrgico, da una cumplida respuesta al problema actualísimo en la cultura de 
nuestro tiempo. 

En la misma Editorial, y con las mismas características de buen gusto, aparece 
el volumen del mismo autor titulado Oraciones Teológicas, donde Guardini sigue el 
lema que anuncia al principio: «El mismo conocimiento ha de convertirse en amor en 
cuanto la verdad se hace amor». En estas páginas densas, los misterios teológicos se vi- 
vifican, se acendran, se hacen calor para el alma. Aquí se cumple bien el dicho de San 
Agustín: Cibus est veritas. La verdad es manjar nutricio, enjundia espiritual que en- 
gruesa el alma. La teología desciende al corazón y se hace lumbre y decoro interior. 
Guardini tiene el mérito de hacer sentir el oculto sabor divino de las verdades supe- 
riores, que en estas páginas se tocan, siguiendo a los grandes teólogos orantes de la 
Cristiandad: San Agustín, San Bernardo, San Anselmo, Newman. El estilo conserva el 
tono solemne de los temas sobre los cuales se discurre: el Dios vivo y uno, la creación 
del mundo y del hombre, el misterio de la gracia, la culpa original, la santidad de 
Dios, el conocimiento, la Trinidad, la Redención, el Espíritu Santo, la Providencia, la 
libertad, la oración, la buena eternidad. 

De cada una de estas verdades teológicas Guardini hace un surtidor de ideas piado- 
sas, íntimas e iluminantes. Estas oraciones forman parte de una serie de publicaciones 
titulada Cristianismo y hombre actual, y se ajustan plenamente a este plan. 

José María Valverde ha dado a la traducción el tono grave y puro, como era de es- 
perar de su competencia literaria. 

Con estas publicaciones Ediciones Guadarrama contribuyen al buen gusto y la sólida 
formación de los cristianos de nuestro tiempo. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


TILLMANN, Fritz, Elementos de la moral católica (trd. del alemán), San Sebastián (EDI 
CIONES DINOR), 1959, 226 págs., rca. 


El autor es ya conocido en esta Colección «Prisma» de Ediciones Dinor, de San 
Sebastián. La obra presente ha tenido ocho ediciones en su original alemán y ha pres- 
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tado grandes ayudas a los seglares que deseaban tener un manual de teología moral. 


Dentro de la brevedad, comprende desde los principios fundamentales, generales de 


toda conducta moral cristiana, hasta el detalle de las obligaciones del cristiano, como 
individuo y como ser social, como miembro de la familia, del Estado y de la Iglesia. Es 
un verdadero tratado de moral completo, que ha sabido prescindir de esa complicada ca- 
suística en que abundan muchos libros de moral. ; 

La obra comprende dos partes, a las que precede una introducción o nociones pre- 
liminares. En esta breve introducción expone los principios preliminares a toda cien- 
cia ética: el principio ético, el libre albedrío, la conciencia, el dictado de la concien- 
cia, la ley, el acto moral. La parte primera analiza lo que se llama «Moral fundamen- 
tal», y estudia las cuestiones de la personalidad moral; la gracia como fundamento de 
la personalidad cristiana; los motivos de la conducta moral cristiana; tentación y oca- 
sión de pecado, etc. La tercera parte es la parte expositiva de la moral y trata de todos 
los aspectos del pecado o de la virtud, es decir, del hombre como sujeto de una ley: 
ley divina, ley humana. Estudia las obligaciones que se dimanan de esa ley, ya en re- 
lación a Dios, en relación consigo mismo, con el prójimo y con la sociedad. Es la más 
importante y más extensa. Aun dentro del plan que se ha trazado el autor, la obra 
es bastante completa y ofrece una visión de conjunto muy apreciable, que ha de ser de 


gran utilidad para los seglares. Para el sacerdote, pudiera servir de «recetario», pero 


no nos agradan tales libros para el que tiene por obligación dirigir a los demás en la 
difícil tarea de la virtud y de las obligaciones. Por eso recomendamos a los fieles este 
libro, en el que han de encontrar cosas que ya sabían, pero han de conocer otras mu- 
chas que no habían oído hasta entonces. 

Fr. José Oroz RETA 


THOMAS VON KEMPEN, Vier Búcher von der Nachfolge Chisti (HERDER-BUCHEREl), 
Freiburg in B., 1960, 288 págs. 


La Editorial Herder, con el gusto y elegancia que caracteriza sus publicaciones, ha 
incluído en su colección de Biblioteca de bolsillo la Imitación de Cristo, con la intro- 
ducción y versión del famoso obispo J. Miguel Sailer, retocada por H. Schiel. 

Sailer, sin duda, es un introductor de lectores, como se puede ver por esta muestra 
de su estilo y pensamiento: «Yo buscaba un amigo, a quien pudiera tener siempre a 


mi lado, y que me acompañara en los viajes, sin agravarlos con el molesto peso del - 


equipaje; un amigo que me dijera sin contemplaciones la verdad desnuda y me hiciera 
uotar los abismos del amor propio y la lucecita que centellea sobre ellos; un amigo que 
estimulara al perezoso, frenara al excesivamenet fogoso, animara al abatido, moderara 
al alegre, castigara al defectuoso y aliviara al fatigado. Ya sabía que fuera de Dios no 
puede hallarse este amigo omnipresente. Pero yo necesitaba precisamente un segundo 
amigo visible que continuamente me recordara y me llevara al Amigo invisible. Y este 
amigo visible y fiel lo he hallado en La Imitación de Cristo». 

Sailer quería que este amigo fuera el de todos, que este tesoro universal a todos se 
comunicara en este mundo de tinieblas, de pecados y miseria. El alma del Kempis se 
resume en estas palabras: Dios es bueno, es el Sumo Bien, es el único Bien, es la fuen- 
te de todos los bienes. 

Este es el venero de riqueza soberana que a todos ofrece el librito escrito por un 
monje medieval, que no envejece con los siglos. Por eso justamente la Editorial Herder 


lo pone al alcance de todos en una edición pulcra, leve, económica, que no pesa en el 


bolsillo, 
VICTORINO. CAPÁNAGA 


ROYO MARÍN, Antonio, El mundo de hoy, Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 180 págs., TeA 


3 Un nuevo libro nos presenta el P. Royo. El padre se ha tomado la molestia de rese- 
har en un pequeño libro las conferencias cuaresmales que pronunció en la Real Basí- 
lica de Atocha, de Madrid, del 17 al 22 de marzo de 1958. A grandes rasgos nos da la 
visión Ce lo que es y ambiciona el mundo de hoy. «El afán de divertirse», «La sed del 
dinero», «La vida habitual en pecado», «El espíritu mundano», «El pecado de escán- 
dalo», «El olvido del más allá» son los títulos de las seis conferencias, todas ellas des- 
arrolladas según los principios de la Teología tradicional. La exposición adolece un 
tanto de la rigidez de la lógica tomista. A pesar de ello, no le resta nada a la fuerza 
oratoria que, en todos sus escritos, pero en especial en el que nos ocupa, hace alarde 
el P. Royo Marín. Sin duda, el libro será una buena aportación para los sacerdotes que 
tengan que preparar pláticas cuaresmales. Si a través del libro no podrán imitar la fre- 
nética elocuencia que caracteriza al ilustre dominico, sí, con toda certeza, podrán com- 
penetrarse de la claridad de los conceptos y la fuerza vigorosa de los argumentos. 


FR. J. VERA 
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i “SANCHO, AGE, Docete, ho VII: La Sida de perfección, B 
- EDIT, HERDER), 1960, 534 págs., tela, 185 ptas, sd a 
El año 1952 aparecía. el primer volumen de esta obra, que fué acogido con grandes 
Muestras de alegría por quienes, en virtud de su ministerio, se veían obligados a ex- 
o el mensaje de Cristo en sus predicaciones o conferencias. Por fin, con este vo- 
- lumen VIII que reseñamos ahora, queda completa la obra, y en ella dispone el predica- 
- dor o conferenciante de un verdadero arsenal para su sagrado ministerió. Con los ocho 
volúmenes a la mano, no hay tema o materia que no pueda exponerse con la claridad 
y con la seriedad que requiere la doctrina de Cristo y que exige el mundo moderno. 
Cada volumen contiene unos cien temas, en los cuales se agota prácticamente la mate- 
3 S 4 ría correspondiente. Son, a grandes rasgos o titulares, los temas de: Dios; El Hombre- 
2 Dios; La Iglesia; La Gracia; El hombre y Dios; El hombre en la vida social; La vida 
del hombre; La vida de perfección. 
> La vida de perfección constituye la materia de este volumen. Y en realidad el libre 
es un verdádero tratado de ascética y mística, dentro de unos temas concretos, y con 
2 una aplicación práctica e inmediata a la vida de acción y de apostolado. Al través de 
sus páginas encontramos cuanto se desarrolla en una tanda de Ejercicios, vaciado en 
= unos moldes nuevos de exposición. Se trata de “un modo especial de las virtudes y del 
- papel del Espíritu Santo en la vida espiritual o de perfección, y con ello se comprende 
== lo que es el cristiano en el orden sobrenatural y lo que supone para él la vida de la 
gracia como causa y motivo de su santificación. Realmente nos encontramos ante una 
verdadera «Summa», como ha sido llamada esta monumental obra, que ha de prestar 
incalculables beneficios al predicador y a cuantos traten de exponer el dogma católico 
A desde un punto de vista pastoral o de apostolado, aun sin descuidar, ni mucho menos, 
el aspecto dogmático. 
No podemos ponderar dignamente las excelencias de esta obra dentro de los límites 
de una nota bibliográfica. La mejor propaganda de la misma son los vivos deseos y 
los apremiantes ruegos que los que habían adquirido los volúmenes precedentes diri- 
gían a la Casa Editorial Herder. Nota curiosa es que el colaborador de esta obra, Dc. An- 
tonio Sancho, se ha visto precisado a redactar íntegramente la parte expositiva de 
este volumen VIII —como lo había hecho en los volúmenes V, VI y Vll—, por no haber 
_ aparecido todavía el tomo correspondiente de la edición alemana preparada por el 
: Dc. Anton Koch. Sín duda alguna, podemos afirmar que la Casa Herder, Gt Barcelona, 
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8 se apunta un nuevo y valiosísimo triunfo en nuestra Patria al editar esta magnífica 
h. obra tan deseada y tan provechosa para el sacerdote moderno, necesitado de tiempo y 
3 no sobrañíte de dinero. Los ocho volúmenes de esta «suma de predicación y confe- 


rencias» constituyen en sí mismos una verdadera biblioteca, donde se junta la uni- 
3 versalidad de los temas y la selección de aspectos nuevos. Verdaderamente el clero es- 
MS” pañol e hispanoamericano está de enhorabuena. . 
E Fr. JosÉ Oroz 
3 


-JEDIN, Hubert, Breve historia de los Concilios (trad. de Alejandro Ros), Barcelona (EDI- 
TORIAL HERDER), 1960, 172 págs. rca., 38 ptas. 


: La historia de los Concilios, aparte de lo anecdótico que en algunos casos pueda 
E haber en ellos, constituye la historia misma de la Iglesia, ya que cada uno supone un 
3 eslabón o jalón en la vida de la misma. En vísperas del nuevo Concilio Ecuménico que 
Er. ha anunciado S. S. Juan XXIII, un libro sobre los Concilios se hace de actualidad. Per 
>. eso es de alabar la idea de la Casa Herder, de Barcelona, que nos ofrece hoy este re- 
a sumen de Historia de los Concilios. 
y Tras una introducción en que expone qué es un Concilio Ecuménico, un Concilio 
Provincial y un Concilio Plenario, según el derecho canónico vigente y en su evolución 
histórica, expone en cinco capítulos los grandes períodos de los Concilios desde la an- 
tigkdad hasta los tiempos modernos. Ofrece una visión de conjunto en que se compen- 
dian los tesultados y los problemas de cada uno de los Concilios. Termina el libro con 
una extensa bibliografía o «fuentes», donde se indican con precisión los trabajos de los 
autores que se han utilizado en el breve compendio. Al mismo tiempo se pone en co- 
nocimiento del Tector los libros que puede consultar para profundizar en la materia. 
, A pesar de no ser una obra de consulta, este libro puede prestar valiosísimos servi- 
cios a los que tengan que preparar un círculo de estudio o tengan que explicar en la 
escuela —no en las clases de Teología, o de Historia de la Iglesia, o de los Dogmas— 
la evolución de los Concilios. El tamaño, la cuidada presentación de la obra e incluso el 
mismo precio contribuyen a hacerlo más atractivo. 
Fr. José Oroz 


ANGELINI, Cesare, Terrasanta: Quinto Evangelio, Torino (BORLA EDIT.), 1959, 164 págs. 


, Angelini es un sacerdote y literato italiano que pone en cuanto escribe un sello in- 
contundible de buen gusto y de poesía. Es un enamorado de la Tierra Santa. El no 
quiere pará su tumba sino este sencillo epitafio: César Angelini, peregrino en Tierra 
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Santa. Haber peregrinado por la Tierra de Cristo y de María es para él la mayor dicha 
y gloria. Y no ha ido allí en plan de turista, sino de peregrino, es decir, como cristiano 
ansioso de conocer mejor a Cristo y leer con más provecho el Evangelio. Por eso sus 
descripciones son, ante todo, estados de ánimo, en que la realidad, el sueño y la nos- 
talgia se alternan en páginas de noble poesía. Si es verdad que el estilo es el hombre, 
el de Angelini, que es de puro cristal, revela un alma ttansparente y poética, que, al 


contacto con los paisajes y países de Palestina —Belén, Jerusalén, Nazaret, Caná, Tibe- y 
ríades—, se enardece y goza y llora. í > : 
Sóbre todo, la Tierra Santa es un quinto Evangelio «porque la maravillosa armonía P ' 


del ideal evangélico con el paisaje que le sirve de fondo son una conmovedora revela- 
ción para el alma del peregrino». » 

El Evangelio se viste de nueva luz y de emoción después de ver Palestina. «Porque y 
decir: Mis pies han caminado hacia el Santo Sepulcro, he tocado las orillas del Jor- 4 
dán, he llorado sobre el Calvario... crea situaciones espirituales que nos hacen decir ; 
que la Tierra Santa nos pertenece.» 4 

Angelini se ha llevado consigo los paisajes y los tipos y las bellezas y asperezas 
de Palestina, y en sus evocaciones del Evangelio y las Parábolas del Señor ha sabido , 
infundir abundante riqueza de colorido pictórico y de alta poesía. é 

«En Nazaret, toda mi felicidad era respirar y mirar. Me decían: Por aquí se va a 
la Casa de la Virgen. De allí, al Taller de San José. Noticias que me interesaban algún s 
tanto. Invitaciones que no tenían poder para emocionarme. Yo no quería más que res- é 
pirar aquel aire, contemplar aquel país de rosa y azul, seguro de que en ninguna parte 
gozaría ya de cosas más exquisitas. No era cuestión de metros o de muros: Nazaret 
en todas partes era la Casa de la Virgen. Nazaret siempre está en éxtasis, siempre en ( 
el fervor de un coloquio entre la Virgen y un Angel.» 

He aquí el espíritu de este noble peregrino de Palestina. La despedida de Séforis, 
4.000 habitantes, 4.000 musulmanes, termina de este modo: 

«En el momento de abandonar Séforis, le invade a uno una súbita melancolía: no 
es sól» el abandono de un país soñado y querido, donde quizá ya nunca se volverá, 
sino Sl reflexionar que precisamente en el lugar donde, según una tradición respetable, 
nació la Virgen María, no hay una campana que mañana y tarde toque al Ave María 
para saludarla». 

Es un regalo lee* un libro como éste, de tan alta espiritualidad y belleza literaria 
sobre un pais que para nosotros será siempre patria de nuestra alma. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


ALBRIGHT, W. F., De la Edad de Piedra al Cristianismo (trad. del inglés), Santander 
(EDIT. «SAL TERRAE»), 1959, 320 págs., rca., 70 ptas. 


El autor de este libro es un verdadero especialista de primera fila, que ha dedicado 
su vida a la investigación bíblica. Hombre de una enorme cultura y erudición —de la 
que es un buen ejemplo el libro que reseñamos—, domina por igual la Arqueología, la 
Filología, la Lingúística, la Historia, las religiones orientales. Son numerosos los ar- 
tículos que ha dedicado a la exégesis bíblica —entendida en el más amplio sentido de 
la palabra—, y algunas de sus obras, como la presente, han sido editadas repetidas 
veces y traducidas a los principales idiomas modernos. Esta obra no es sencillamente 
un manual de Historia comparada de las religiones. Es más bien un libro positivo de 
Historia y Filología. No es ni exégesis ni Teología. El autor no se detiene en lo sobre- 
natural, si bien no lo excluye ni lo reduce a un simple fenómeno cultural humano. 
Con todo, ha logrado una visión histórica del Cristianismo que, en definitiva, no es 
sino una época de madurez en la plenitud de los tiempos, por emplear una expresión 
paulina. Es el proceso natural de una cultura humana, en la que no hay que excluir 
el otro elemento sobrenatural. El mérito de nuestro autor ha sido precisamente éste: 
hacer ver el proceso histórico del Cristianismo, dentro de un marco también histórico 
cultural y religioso. q 

El libro que comentamos es obra de un protestante creyente que es, al mismo tiem- 
po, historiador positivo. Desde el título se percibe el sentido cristiano de la obra, que 
resalta mucho más al través de las páginas, escritas todas ellas dentro de la ortodoxia 
más pura. No hay que esforzarse demasiado para comprender que el libro pudiera ha- 
ber sido escrito por un autor católico .(los traductores son todos padres jesuítas, y la ” 
obra lleva el «imprimatur» del Obispo de Santander). Para los que nou participen de las 
ideas de la Iglesia Católica, el libro seguirá siendo una valiosa síntesis cultural de la 
humanidaá hasta llegar a la plenitud de los tiempos. Ha sabido mantenerse dentro de 
unos marcos puramente históricos, con lo cual, y precisamente por dejar a un lado 
cuestiones teológicas, ha logrado que su obra pueda ser leída con fruto por cualquier 
católico. De haber intentado tratar de cuestiones teológicas o dogmáticas, dentro de la 
exégesis bíblica, el autor habría tenido que declararse de parte de las ideas protestan- 
tes, con lo cual el libro no habría podido ser recomendado para cuantos se interesen 
en estos temas. La historia positiva hace inútiles las discusiones o las controversias 

Aun perteneciendo el autor al protestantismo, su obra no pertenece o participa de 
sus ideas. Es que ni podía pertenecer. Tal vez algunas expresiones no del todo acordes 


PE TBID DO GIRAS LA 279 


- con el lenguaje católico. Pero es tan sólo cuestión de palabras. Nunca de conceptos, 
que en todo concuerdan con la doctrina católica. Por eso todos los católicos pueden 


leer esta obra, que ha de proporcionarles datos valiosísimos. Y, sin duda alguna, mu- 
cho más conformes con el dogma católico que las ideas de un libro, también de autor 
protestante, de gran éxito en España: «La Biblia tenía razón», de Keller. Quienes se 
slentan interesados por los problemas bíblicos, pueden leer con fruto este libro de 
Albright, el protestante que ha sabido pensar y escribir como católico. 

Fr. José Oroz RETA 


STAUDINGER, Josef, La vida eterna, misterio del alma (trad. de José Luis Albizu), Barce- 
lona (EDIT. HERDER), 1959, 364 págs., rca., 120 ptas. 


Este libro no es un tratado de Metafísica sobre la vida futura. La intención del 
autor ha sido muy distinta, según se expresa en el prólogo a la obra: «Este libro ha 
sido escrito con las miras puestas no tanto en la escuela como en la vida; su objeto prin- 
cipal es servir a la gran obra de la salvación de las almas». Pudiera creerse que es un li- 
bro de meditación, ya que nada ayuda tanto a la salvación de las almas como la medita- 
ción. Pero no sucede así. No es tampoco un tratado escolar sobre los novísimos. Carece 
del aspecto externo de un libro para la escuela, pero tiene el mérito de ofrecer un estu- 
dio completo del tema. No intenta escudriñar las tinieblas del más allá de la muerte, sir- 
viéndose para ello de los estudios realizados por la ciencia de las religiones comparadas. 

El autor ha sabido dar a su obra un tono sosegado y sereno, donde la verdad y no 
el sentimiento puro libra la batalla. Es la eternidad feliz o desgraciada la que interesa. 
Pero, al mismo tiempo, junto a ese tenebroso más allá que atormenta a los hombres, 
está el «eterno» más acá. Es decir, la correspondencia estrecha que existe entre el 
más allá y el más acá, del que depende, en definitiva, el último destino del hombre. 
La fuente de este libro es, como no podía ser de otra manera, la revelación divina. 
Este es, sin duda, el mensaje de Cristo. Y ésos deben ser los primeros objetivos de una 


- obra sobre la vida eterna: mostrar a los hombres los pensamientos que Dios tiene 


sobre la vida del más allá, sobre el destino eterno del corazón humano, en la felicidad 
o en la desgracia. Junto a la Sagrada Escritura, cooperan en el esclarecimiento del tema 
la Teología, los Santos Padres y la ciencia o Filosofía humana. No se trata de un 
miedo vago e indefinido, ni de una fe basada en el miedo. Tan sólo puede tranquilizar 
el ánimo del lector la solución concreta al gravísimo problema de la vida. 

Staudinger ha logrado en este libro una exposición sólida de un enorme valor doc- 
trinal, pero al mismo tiempo ha sabido aunar la claridad, la solidez, la brillantez de 
exposteión, con lo cual la obra ha resultado sencillamente interesante. La lectura deja 
una impresión convincente e ilumina puntos de vital importancia para el hombre. 

Fr. JosÉ Oroz RETA 


SUTCLIFFE, Edmund F., Dios y el sufrimiento en el Antiguo Testamento y en el Nuevo 
(trad. de Juan Godo Costa ), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 218 págs., rústi- 


ca, 72 págs. 

El tema estudiado en este libro ha cautivado desde siempre a los escritores y pen- 
sadores. El dolor y el sufrimiento han existido siempre, y por eso desde siempre han 
despertado la atención de los hombres a un problema tan vital y tan esencial a la vida 
misma del hombre. Al hombre le repugna sufrir, pero el sufrimiento es la herencia 
común de la humanidad, y sólo los santos han sabido sacar el fruto que Dios en su Pro- 
videncia ha dispuesto. De las respuestas que los sabios de todos los tiempos han dado 
al problema, el autor pasa revista en este libro: desde los griegos, los romanos, los 
egipcios hasta los babilonios. Sin duda alguna que sólo el pueblo elegido por Dios ha 
sabido comprender en toda su amplitud el problema, sobre todo cuando se refiere al 
inocente. Ciertamente, tan sólo la luz de la vida futura puede iluminar debidamente 
las oscuridades del problema. A la sola luz de la razón humana, el dolor del justo y 


la prosperidad del malvado son inconcebibles, si no se admite un sentido escatológico. 


El Nuevo Testamento ha sabido dar la respuesta clara y terminante, luminosa y defini- 


tiva a un problema que ha atormentado de siempre a la humanidad. 

Tal vez algunos capítulos de la obra no hayan sido tratados con la amplitud que se 
hubiera deseado —en alguna instancia, todo depende del punto de partida del autor—, 
pero la obra en conjunto ofrece una visión completa del tema y saca la única conclusión 
legítima para el creyente. No sólo se le invita a soportar con paciencia y hasta con 
alegría los sufrimientos que vienen sobre él, sino que se le invita a fortalecer sus fibras 
esptrituales por medio del esfuerzo voluntario para alcanzar el dominio sobre la natu- 
raleza inferior. Sigue en pie, a pesar de los siglos que nos separan, el mensaje de Cris- 
to: «Si alguno quiere venir en pos de Mí, niéguese a sí mismo, tome su Cruz y sígame», 
De esta manera se comprende también el mensaje recóndito del sufrimiento. 

El autor ha logrado una exposición clara y brillante del tema. No dudamos que su 
libro ha de beneficiar al gran público que sufre y ha de servir al que se dedica a temas 
eseriturísticos, al menos como resultado de una investigación al través del Antiguo y 


Í y estamento. 
ro Fr. José Onoz 
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WALTER, Eugen, Fuentes de santificación: La doctrina de los sacramentos al alcance de 2 

los fieles (trad. de Eduardo Valentí), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 406 pági- S 

nas, rca., 125 ptas. ¿ e y . s 

El libro presente no es sino la edición en un solo volumen de unos tomitos sobre 
los sacramentos, que ya conoce el público español. Con el fin de ofrecer un solo libro E 
con la doctrina de todos los sacramentos, se publica ahora esta obra, algunos de cuyos 
capítulos han sido ampliados y revisados por el autor, mientras otros han sido trata- 4 
dos y rehechos del todo. Pero, a pesar de formar un solo volumen, cada uno de los , 
tratados se estudia de una manera especial, con lo cual se conserva aquella forma pri- 
mitiva. En todos ellos se nota un interés especial por las almas y un cuidado particular $ 
en mantenerse dentro de los orígenes mismos, es decir, la Sagrada Escritura y los San- o 
tos Padres, aunque no se descuidan los esclarecimientos de la Teología posterior. A x 

El autor ha sabido exponer la doctrina sobre los sacramentos con un rigor cientí- Ei 
fico, pero al mismo tiempo de un modo asequible al pueblo, para quien ha compuesto . 
el libro. Sigue los puntos esenciales de la doctrina de Santo Tomás de Aquino, pero 
evita al mismo tiempo términos de no fácil comprensión para los fieles. La exposición ? 
hace reavivar en los lectores la devoción más viva ante los insondables misterios de la E 
gracia y de la misericordia infinita de Cristo. Se han evitado las cuestiones disputadas £ 
sobre los sacramentos, pero, en cambio, se ha recogido todo cuanto pudiera esclarecer 
la doctrina y fomentar la devoción. Por eso el cristiano que desee conocer a fondo las 
fuentes de nuestra santificación puede tomar en sus manos este libro, cuya prosa fúida, 
fervorosa y aleccionadora instruye al mismo tiempo que deleita. Los capítulos están 4, 
llenos de ideas claras en orden a la vida espiritual y poseen la originalidad de haber % 
sido trazados sobre el ambiente de nuestro siglo. La edición española ha sido revisada 
cuidadosamente y ampliada considerablemente por el autor mismo, a base de la pri- 
mera edición alemana en un solo volumen. 


e 


Fr. José Oroz RuETA 


Cristo nel Mondo, A cura dell'Osservatorio Cristiano. Assisi, 1959, 541 págs. 


En Asís hay un Osservatorio Cristiano, que entre otras actividades apostólicas, tie- 
ne también la de vigilar y observar todas las señales y testimonios de la presencia de 
Cristo en el mundo de hoy. Y como fruto de estas observaciones, que regularmente 
aparecen en el periódico Cristológico quincenal, «La Rocca», publica cada año un Anua- « 
rio, que lleva por título, Cristo en el mundo. Así este volumen que hace el número 6, pl 
nos pone en vivo contacto con la cristiandad del año 1959. Es un rico y ameno noti- a 
ciario de lo que ocurrió en el año pasado. 

Roma, centro del mundo católico, con la actividad multiforme de su Papa, Juan XXITI, 
sus audiencias principales, alocuciones, relaciones diplomáticas, movimiento de pere- - 
grinos, beatificaciones y canonizaciones, las fuerzas vivas de la Iglesia, los sacerdotes, 


Institutos religiosos, apostolado laico, los medios modernos de evangelización, Congre- , 
sos internacionales, la vida litúrgica, santuarios y peregrinaciones, publicaciones y li- 
bros católicos, espiritualidad, teatro, cine, artes cristianas, filatelia, radio y televisión, A 
estudios sociales, paz social e internacional, educación de la juventud, profesiones la- 
borales, ciencia y cultura, obras de caridad, conversiones, vocaciones eclesiásticas y re- , 


ligiosas, Santos, Beatos, Centenarios: he aquí el inmenso campo de la observación e 
información de este amenísimo volumen, en que también se dan noticias sobre el pro- 
blema de la Unión de las Iglesias, y de la Exposición universal de Bruselas. Las con- 
versiones actuales son también objeto de esmerada información. El volumen está re- 
dactado con un criterio periodístico de muy elevado gusto, y enriquecido con un co- 
pioso repertorio de fotografías espléndidas, dándonos una visión directa de lo que 
se cuénta o describe. Libro de noticias, libro de imágenes, libro de ideas, libro que 
se mete por los ojos y va hasta el corazón, confortando la esperanza cristiana de los 
que siguen a Cristo, porque Él sigue siendo en el centro de gravitación de los más 
nobles acontecimientos del mundo moderno. 

y Esta es una forma de apostolado, el apostolado de la noticia, que han comprendido 
bien los beneméritos Voluntarios y Voluntarias de la amable Cittadella, de Asís, que 
4 las órdenes de D. Giovanni Rossi, trabajan por un mundo más cristiano. ¡ 


VICTORINO CAPÁNAGA 


ROUET DE JOURNEL, M. J., Enchiridion Patristicum, Barcinone (HER i 
E ) ML, Jo, » DER), 21. - 
ción, 1959, XXVIII-820 págs., rca., 140 ptas. > 


La vigésima primera edición de esta obra es el mejor exponente de los valores de 
la misma. Al mismo tiempo manifiesta claramente el favor de que goza entre semi- 
naristas, estudiantes universitarios y sacerdotes que no pueden disponer de las gran- 
des colecciones de los Padres de la iglesia griega y latina y encuentran en este den 
chiridion Patristicum» un verdadero arsenal de textos escogidos que introducen mara: 
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-——villosamente en el conocimiento de la literatura patrística, cuyo resurgir, aunque tar- 
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-dío se hace notar en los medios cultos. 

g La edición que comentamos reproduce casi íntegramente el texto de las ediciones 
últimas de la obra. Esto da una idea más de la perfección que se ha alcanzado en este 
enchiridion. El compilador ha añadido tan sólo, a manera de apéndice, algunos textos 
_Patrísticos que desarrollan, aun en medio de su antigiiedad, una temática enteramente 
moderna y actual de materias recientemente tratadas, como Cristo Rey, el Cuerpo Mís- 
tico, etc. Para mantener el mismo precio, se han mantenido los mismos números mar- 
ginales de las otras ediciones, aun reconociendo que sería conveniente una revisión 
completa de la obra. Sin embargo, la nueva edición ha de prestar los mismos y va- 
liosos servicios que hasta ahora han prestado las precedentes. La edición, como es 
norma en la Edit. Herder, es tipográficamente cuidada y correcta. ; 


FR. JosÉ Oroz RETA 


VARIOS, Convivium Dominicum: Studi sull'Eucarestia nei Patri della Chiesa Antica e 
Miscellanea Patristica, Catania (CENTRO DI STUDI SULL'ANTICO CRISTIANESI 
MO), 1959, 462 págs., rca. 


La obra presente es una valiosísima contribución de sabios y especialistas al XVI 
Congreso Eucarístico Nacional, celebrado en Catania el año 1959. Tal vez sea ésta la 
primera que un grupo de profesores y sabios especialistas toma parte activa en un 
Congreso Eucarístico y ocupa los primeros puestos como actores principales para ofre- 
cer el testimonio de su ciencia cualificada al contenido doctrinal del cristianismo. 

El título mismo de la obra nos introduce en la variedad de los temas tratados en la 
primera parte que se refieren a la cuarta petición del Padrenuestro, y los tratados en 
la segunda estudian cuestiones varias de Historia y de Literatura patrística. 

De la visión de conjunto que se desprende del método que han seguido los colabo- 
radores para determinar, según la intervención de algunos Padres y escritores antiguos 
cristianos, el significado del «pan» en la oración dominical, se deduce que el dogma 
eucarístico, entre los primeros cristianos, fue más una realidad viviente que una doc- 
trina pensada y discutida en su íntima esencia. Esto explica la actitud de los Padres, 
atentos más bien a preocupaciones pastorales que a polémicas doctrinales. De ahí que 
la necesidad del pan eucarístico, necesario a la vida de las almas, amenazadas conti- 
nuamente por la vida pagana y por los decretos de los perseguidores del Imperio, se 
deduzca por los primeros cristianos por la necesidad misma del pan de trigo, necesa- 
rio para el sostenimiento del cuerpo. Por eso se ve en San Cipriano un interés especial 
en poner de relieve las relaciones entre Eucaristía y Martirio; en Macario de Magne- 
sia, las relaciones entre Eucaristía y ritos paganos; en Dionisio el Areopagita, las que 
existen entre Eucaristía y salvación; en San Ambrosio y San Agustín, las relaciones 
entre Eucaristía y vida sobrenatural; en Prudencio, las relaciones entre Eucaristía y 
vida cristiana. 

En los temas tratados en la segunda parte se puede advertir una idea común en 


“la variedad de los problemas estudiados. Es la lógica del progreso dogmático, que par- 


tiendo de datos históricamente adquiridos en el estudio de la revelación, llega a la enu- 
meración de doctrinas y de instituciones que son como emanaciones o explicaciones de 
la revelación divina. De esta manera se pueden interpretar los artículos de Angoletto, 
Garzya, Grasso, Herescu, Quacquarelli, Taormina. De especial interés, por su carácter 
histórico o literario, son los artículos de Cataudella, Courcelle, Curti, Gennaro, Rapisar- 
da, Sciuto. 

La presente colección de estudios es un exponente más de la importancia que en la 
actualidad van tomando los estudios patrísticos y de la vida que tiene el Centro di Studi 
sull'Antico Cristianesimo de Catania. Son estudios completos, en los que se aúnan la im- 
portancia con el creciente interés de la alta cultura por la civilización paleocristiana, 
que puede ayudar a construir un mundo mejor. 

Fr. José Oroz RETA 


VARIOS, XVII Semana Bíblica Española: Géneros literarios en los Evangelios y otros es- 
tudios, Madrid (C. S. I. C.), 1958, XVIII-316 págs., rca. 


Desde que, en 1940, se celebró en Zaragoza la Primera Semana Bíblica Española, se 
han venido repitiendo dichas reuniones todos los años, y a partir del 1951 se han publi- 
cado en un volumen los trabajos leídos y discutidos en ellas. El volumen que reseña- 
mos ofrece las comunicaciones de la XVIII Semana Bíblica, celebrada en el mes de sep- 
tiembre de 1956. Como es fácil de comprender, no podemos, dentro de una reseña bi- 
bliográfica, ofrecer una síntesis del contenido del volumen, ni mucho menos nos es 
posible hacer una crítica de los mismos. Por eso nos limitamos a indicar tan sólo los 
títulos de los trabajos de dicha Semana. 

Tras el discurso de apertura y presentación del tema principal, a cargo del excelen- 
tísimo señor don Leopoldo Eijo Garay, se abre el libro con-€el estudio del P. Gancha 


4 


Hernández: Las citaciones del Antiguo Testamento en los Evangelios sinópticos y en 
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los rabinos. Siguen: Los Evangelios de la infancia y las infancias de los héroes, por Sal- 
vador Muñoz Iglesias; Género escatológico-apocalíptico en los Evangelios, por Antonio 
González Lamadrid; El género gnómico en los Evangelios, por Juan Leal; Un principio 
hermeñéutico del Doctor Máximo, por José Ramos García; Consideración filológica so- 


bre el mensaje de la Anunciación, por Isidoro Rodríguez; Nueva controversia en torno. 


al voto de virginidad de Nuestra Señora, por Marciano Villanueva; ¿Un celibato apos- 
tólico?, por José María González Ruiz; El cielo nuevo y la tierra nueva, por Alberto 
Colunga. Cierran la obra unos índices analíticos, de personas citadas, y el general del 
volumen. 

Este volumen sigue la tónica de los volúmenes publicados hasta la fecha y ofrece 
“el valor de unos estudios que a veces son verdaderas monografías sobre el tema. 


Fr. Jos Oroz RETA 


a 


CATARZI, Danilo Lineamenti di Dommatica missionaria, Parma (IST. SAV. MISS. 15- 
TERB), 1958, 332 págs., rca., lire 800, 


/ 
— Teología delle missioni estere: Aspetti specifici, Parma (IST. SAV. MISS. ESTERE), 
1958, 368 págs., rca., lire 800. - 


Estos dos libros se completan mutuamente, y aunque publicados separados, forman 

una unión tan íntima que sólo atendiendo a razones de orden práctico podemos con- 
«cebirlos como dos volúmenes. Uno trata de la Dogmática Misional en sus aspectos ge- 

nerales, y el otro, de los aspectos específicos, analizando directamente el concepto de 
Misiones extranjeras en los cinco elementos de la definición tomista de «Misión». Por 
lo tanto, forman un solo trabajo o estudio, que es el complemento de las dos partes. 
Por eso nos encontramos frecuentemente en cada uno de los volúmenes notas que re- 
miten al otro volumen, donde se han tratado esas cuestiones. 

El P. D. Catarzi ha logrado delinear la dogmática misional y ha descrito los aspec- 
tos específicos y generales de la teología de las Misiones extranjeras con una rara com- 
petencia y con singular empeño. Su trabajo resulta un completo manual teórico-prácti- 
co de Misionología. La exposición es ágil y concisa; el contenido, bien seleccionado y 
distribuído. Y en todas sus páginas se advierte un desarrollo orgánico y una unidad 
de conjunto que proviene del planteamiento íntegro y verdaderamente feliz de la pro- 
blemática de las Misiones divinas. La publicación de esta obra responde al interés ac- 
tual y al celo creciente por la obra de las misiones. 

La obra está concebida según la definición tomista de misiones, y en torno a esa 
definición se desarrollan todas las ideas. Es una obra que merece una simpática aten- 
ción del lector. El estilo vivo y moderno, las referencias amplias y precisas, la origi- 
nalidad en la postura del problema y el desarrollo incisivo de la obra, todos esos ele- 
mentos contribuyen a conquistar un amplio sector de lectores. Los que posean una 
cultura teológica y los que carezcan de ella pueden asomarse a las páginas de esta obra 
y en ellas descubrirán amplios horizontes y panoramas nuevos. Además, el autor indi- 
ca en cada capítulo las fuentes bibliográficas, en donde se pueden ampliar los concep- 
tos expuestos. . 

Fr. José ORoz RETA 


Varios, La misa, el sacrificio de la Iglesia: Estudios exegéticos, dogmáticos y teológico- 
pastorales acerca de la misa (trad. de Pedro José Hidalgo), Barcelona (EDIT. LIT. ES- 
PAÑOLA), 1959, 344 págs., rca. 


Modernamente se nota un movimiento de renovación «y conocimiento más profundo 
en el campo litúrgico. De esto nadie puede dudar. Pero en ese movimiento faltan toda- 
vía obras que expongan en toda su amplitud y profundidad los temas vitales de la litur- 
gia: la santa misa, los sacramentos, el oficio divino, etc. La obra que reseñamos, com- 
puesta por colaboraciones de once profesores de la Facultad Teológica de la Univer- 
sidad de Lucerna, viene a llenar un vacío —y no empleamos un tópico más— de gran 
interés. Al través de sus páginas se reavivan interesantes y actuales puntos de vista 
acerca del sacrificio del altar, desde diferentes campos. La misa es enfocada desde la 
exégesis del Nuevo y Antiguo Testamento, el dogma, el derecho natural, el derecho 
canónico, la historia, la liturgia, la música, la pastoral. El libro no quiere ser un estu- 
dio exhaustivo sobre la santa misa. Pero es, ciertamente, una visión de conjunto de 
los múltiples aspectos que encierra. Aparte de una obra de investigación o de alta vul- 
garización, el libro ofrece, especialmente en su última parte, sugerencias de interés 
práctico. y 

Como es fácil comprender, no todos los estudios son de la misma importancia cientí- 
fica ni tienen el mismo valor. Pero aun en medio de la variedad de temas y de acier- 
tos en la evolución o exposición, creemos que la obra ofrece una unidad muy conse- 
guida. Los sacerdotes y los párrocos, a quienes toca más de cerca la dirección pasto- 
ral de los fieles, han de encontrar en este libro muchas y valiosas sugerencias prácticas 
Pero también los fieles que sienten la necesidad de renovar la vida religiosa por me- 
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dio de una participación más activa en los divinos misterios pueden leer con fruto 
estas páginas. Todos pueden encontrar en esta obra una fundamentación dogmática y 
teórica necesaria y un arsenal de conocimientos fundamentales sobre el gran sacrificio 
de la misa, el máximo acto de culto en la Iglesia. 


Fr. JosÉ Oroz ReTA 


LANG, Albert, Religionsphilosophie. Wesen und Wahrheit der Religion (MAX HUEBER 


VERLAG), Miinchen, 1957, 267 págs. ¿ 


En esta Filosofía religiosa, A. Lang se propone estudiar la esencia y la verdad de 
la Religión. Es un estudio de síntesis, en que convergen los esfuerzos de muchos pen- 
-sadores modernos para ilustrar el problema religioso. La claridad expositiva triunfa 
-a lo largo de toda la obra de Lang. Y, sin ser un libro de muchas dimensiones, recoge 
las esencias más vivas y actuales, critica y valora la doctrina de los adversarios y ex- 
pone su pensamiento con firme claridad, con un estilo vibrante. El problema de la esen- 
cia y verdad de la religión ha sido siempre objeto de particular interés desde Jenofonte 
y Añaxágora hasta Max Scheler y Girgensohn. San Agustín ocupa también un lugar 
eminente entre los pensadores: «Más que todos él meditó profundamente sobre la reli- 
.gión y su problemática, mereciendo ser llamado con razón un orante filósofo y un filó- 
sofo orante». San Agustín señaló el camino para esta clase de investigaciones, combi- 
nando el estudio y la devoción, la oración y la reflexión filosófica. 

Para asegurar el método, A. Lang, después de una exposición crítica de muchas doc- 
trinas, sintetiza el suyo, que ha de apoyarse en la experiencia personal, en el análisis 
fenomenológico y en la reflexión filosófica. 

Asegurado así el camino, Lang somete a profundos análisis los aspectos subjetivos y 
objetivos del acto fundamental religioso, los factores que en él influyen, su peculiari- 
_dad psíquica, así como también los momentos culminantes de la intencionalidad reli- 
.giosa, la trascendencia de su objeto, su carácter personal, sus valores de santidad, es- 
clareciéndolos también con relación a los diferentes objetos de la filosofía, de la ética y 
del arte. La religión significa la esfera más alta de los valores personales, que son su- 
periores a los valores reales, según el axioma de la filosofía de los valores. 

Estudia también las diversas formas de expresión y estructuras sociales de la -vida 
religiosa y los esfuerzos que se han hecho para sustituir la verdadera religión por va- 
nos sustitutos (Ersátzreligionem) como los de A. Comte, el macionalsocialismo, el mar- 
zismo, etc., que, en el fondo, llevan a la idolatría o adoración de lo finito. 

En la segunda parte, que está dedicada a la verdad de la religión, da realce a los 
«caminos para ir a Dios, y particularmente a las pruebas de la existencia de Dios. A la 
prueba agustiniana dedica su atención siguiendo el desarrollo del libro De libero arbi- 
trio (III, 3, 32. PL. 1243 y sigts.); pero, al mismo tiempo, además del alma y su con- 
tacto con las verdades eternas, reconoce otras clases de procedimientos de elevarse a 
Dios, cuales son el consentimiento y persuasión de los pueblos, la prueba del orden y 
de la belleza del universo, así como la experiencia de la finitud y contingencia del ser 
ereado. 

En resumen, este libro de Lang puede considerarse como uno de los manuales de 
Filosofía religiosa más excelentes y completos escritos con criterio religioso. Por eso 
la Editorial de Miinchen de Max Hueber presta un gran servicio a la cultura católica. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


SAUSGRUBER, Kurt, El átomo y el alma (Trad. de Ignacio Rodrigo), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1959, 252 págs., rca., 68 ptas. 


El problema del cuerpo y del alma sigue interesando a todos por igual, y sigue sin 
encontrar una solución definitiva y clara para todos. El hombre moderno sigue escri- 
biendo intensamente sobre las relaciones entre los dos componentes del hombre, al 
mismo tiempo que manifiesta su poco o nula satisfacción ante las razones filosóficas, 
teológicas que se le han ofrecido al través de la historia del pensamiento humano. 
Ante los avances a ritmo acelerado de la biología, de la física y de las ciencias natu- 
rales, se impone un estudio sobre el alma, que sin duda alguna es mucho más intere- 
sante y apasionante que el del cuerpo. El problema del alma y de sus relaciones con 
el cuerpo siguen en un estado de confusión desconcertante que pretende aclarar el 
libro que reseñamos. 

El autor, naturalista de profesión, ensaya, basándose en los modernos resultados 
del estudio de las ciencias naturales y en la filosofía cristiana sobre el alma, una nue- 
va respuesta al problema de la relación entre el alma y el cuerpo. Se ha dado la má- 
xima importancia a la Química, la Física, la Biología y las Ciencias Naturales, siguien- 
do en esto la corriente y tal vez las exigencias mismas del hombre moderno que pre- 
fiere lo experimental a las especulaciones más abstractas. El alma, se deduce de la 
lectura de este libro, no puede ser una mera manifestación concomitante del cuerpo, 
ni un «epifenómeno» de la materia. Los átomos no pueden producir nada viviente. 
y mucho menos pueden producir una conciencia espiritual. 


NE 
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Ha sido un verdadero acierto del autor enfrentarse con el problema precisamente 
partiendo de los adelantos de las Ciencias Naturales. El método completamente nuevo 
hace más actual el libro y más atrayente su lectura. El tema ha sido expuesto con 
verdadera destreza por el autor, y se ha dado un paso adelante en el estudio del alma. 
La obra se recomienda a los teólogos, filósofos, hombres de ciencia, estudiosos en ge- 
neral que desean tener una visión actual del problema y de su posible solución. 


Fr. José Oroz RETA - 


RAMIREZ, Santiago, La zona de seguridad, «Rencontre», con el último Epígono de 
Ortega, Salamanca (S. ESTEBAN), 1959, 309 págs. 


Sabido es que la «Filosofía de Ortega y Gasset» del A Santiago Ramírez Ma pro- 
vocado sus réplicas y objeciones, a las que ha contestado él primero en ¿Un Orteguis- 
mo católico?, y últimamente con éste que anunciamos aquí. A pesar de los méritos de 
filósofo, que tan justamente tiene ganados, se le ha querido anular como pensador y 
reducirlo a silencio y se le ha denigrado con muy ofensivos epítetos, sólo porque, 
usando de los legítimos derechos de la crítica filosófica, tuvo valor para opinar libre- 
mente y no quemar incienso a un pensador, todo lo grande que se quiera, pero sujeto 
a errores como todos los seres humanos. 

Pero el benemérito dominico ha reaccionado virilmente a los ataques de los adver- 
sarios. En La zona de seguridad mide sus armas con el más orteguiano de los orteguia- 
nos: Julián Marías. Sigue paso a paso sus afirmaciones, desmenuzándolas con agude- 
za y la firme convicción de quien defiende una causa justa. Sorprende las inexactitu- 
des de expresión y lo' flaco de los argumentos y acusaciones que le dirige. Porque Ju- 
lián Marías le ha hecho acusaciones gravísimas al crítico de Ortega y es natural que 
haya salido a su propia defensa, contra los que dicen que valiera más el silencio que 
el batirse en estas polémicas. Como si la defensa de la justicia y de la verdad no me- 
recieran también toda la atención en estos graves casos. 

El P. Ramírez mantiene aquí todas las posiciones tomadas en su libro de crítica,. 
confirmándolas con nuevas aclaraciones donde ha sido menester. Así, por ejemplo, 
sobre la naturaleza: de Dios, su presencia en el cielo, sobre la fe teologal, y sobre la: 
naturaleza del hombre. Su actitud no es de condenación absoluta de toda la obra de 
Ortega, sino de discriminación y depuración. Más que lo anecdótico o personal le interesa 
siempre lo sustancial y lo objetivo. 

Y si como dijo Ortega muy bien «la claridad es la cortesía del filósofo», al Pa- 
dre Santiago Ramírez no le falta esta noble cualidad. Habla y canta claro en todas sus 
respuestas. Quizá no faltarán quienes señales alguna aspereza expresiva, pero la con- 
testación está hecha con un gran dominio y serenidad. E? 


V. CAPÁNAGA 


HAERING, Bernhard, Fuerza y flaqueza de la religión: La sociología religiosa como lla- 
mamiento al apostolado (Trad. de José Alberto Prades), Barcelona (EDIT. HER- 
DER), 1958, 472 págs., rca., 175 ptas. 


El subtítulo de la obra explica el contenido del título, ciertamente llamativo aun- 
que no expresivo de la realidad de los temas que se estudian en el libro. Se trata de 
una sociología pastoral, fundamentada en la teología. La palabra «sociología», «social» 
y sus derivados tienen un sentido amplio atendiendo sencillamente a la etimología. En 
esta otasión sociología religiosa expone las mutuas relaciones y las influencias entre 
la sociedad y el campo religioso o fuerzas sociales. El problema de las relaciones ha 
sido resuelto, según las diversas concepciones o las concepciones ideológicas de cada 
sistema. Así vemos una gran variedad y diversidad entre las soluciones aportadas por: 
el marxismo, el liberalismo, el existencialismo, el luteranismo y el catolicismo. 

La originalidad de la obra radicá en haber puesto a la sociología de la religión un 
fundamento teológico-cristiano y haber situado el estudio práctico en el ámbito de una 
sociología religiosa sistemática. Con ello el libro se ha convertido en una obra pastoral 
de suma importancia para nuestros días en una monografía de la cura de almas. La 
parte primera estudia los problemas teológicos fundamentales de la sociología religio- 
sa, y puede considerarse como una propedeútica teológica. En la segunda se plantean 
los problemas fundamentales de la sociología religiosa: la religión en sus relaciones 
con la sociedad, con la política, con las masas, con la economía, con la cultura, ete. La 
parte tercera nos parece la más importante y ofrece el resumen práctico de toda la 
sociología pastoral, puesta al servicio de la salvación de las almas. Termina la obra 
con unos anexos a manera de apéndices donde el lector encuentra varios gráficos y 
A epa $ pa del libro. Siguen unos índices completos 
] 32 capítulo se añade una selección bibliográ- 
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es la sociología, puede enconntrar en estas páginas un motivo para ahondar más y mejor 
ES el estudio de la problemática religiosa en el campo social. La Editorial Herder se 
q - Apunta un nuevo triunfo con la edición de esta obra en español, cuidadosamente tra- 
E ducida y de tan viva actualidad. 


Fr. José Oroz Rrra 


_LONDONO MEJÍA, Carlos Mario, Derecho individual del trabajo, Madrid (ES 15 Bo; 
1959, 514 págs., rca., 200 ptas. 


Derecho individual del trabajo es una notable contribución al estudio de esta rama 
del Derecho. ; 

Su autor, colombiano, dedicado a estudiar y proponer soluciones a algunos de los 
problemas sociales y económicos de su país, nos da a conocer en este volumen la apli- 
cación y desenvolvimiento histórico del Derecho del trabajo en Colombia; a la vez que 
hace alguna referencia a sus avances en España. 

-. Empieza la obra detallando la personalidad e intervención del general Rafael Uribe 


envolvimiento a través de los diversos períodos de la historia de Colombia. Y finalmen- 
te, de los fundamentos doctrinales del Derecho del trabajo; de los contratos, de los 
salarios... 

Al través de los distintos capítulos de esta obra completa y muy bien documentada 
se sugieren reformas de verdadera transcendencia; destacando la de la empresa y de 
los salarios inspirada en las modernas concepciones de la economía y bajo los princi- 
pios de la Iglesia. ; 

, J. M. ITURGOYEN 


VARIOS, Breviario de Pastoral social, Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 228 págs. 


Así como existe una gran preocupación por el problema de la educación familiar, 
e del mismo modo, y más acentuado aún, existe el problema de la postura social. Con 
perfecta visión del asunto, la Comisión episcopal de Doctrina y orientación social pla- 
neó editar este Breviario de Pastoral social que, aunque destinado a los sacerdotes, 
sirve también a los seglares que desean implantar en la sociedad las normas sociales 
: católicas. 

Dos soluciones se presentaron a la Comisión. O traducir el «Directorio Pastoral en 
Materia Social» de los obispos franceses; o hacer una cosa nueva y exclusiva para la 
o sociedad española. Más difícil la segunda, y mucho más práctica y meritoria, optaron 

por ella, y es la que vemos realizada, después de grandes esfuerzos, en este libro. 
- Tiene dos partes bien diferenciadas. Una dedicada a síntesis doctrinal, y otra a las 
normas de actuación en la práctica. Su mayor valor radica —y no podía ser de otra 
manera— en estar hecha según los principios de los Sumos Pontífices. 


J. M. ITURGOYEN 


FELLERMEIER, Jakob, Compendio de sociología católica (Trad. de Luis A. Martín 
Merino), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 286 págs., rca., 100 ptas. 


Ordinariamente se entiende por «sociología» una ciencia más o menos positiva, cu- 
yos orígenes se remontan hasta Augusto Comte, y que trata de explicar los fenóme- 
nos sociales. Aparte de esta sociología, existe otra, un poco relegada a segundo térmi- 
no, cuyos orígenes se remontan hasta Platón y Aristóteles, y que con Santo Tomás de 
Aquino alcanzó un espléndido apogeo y despertó nuevamente con las encíclicas «de 
León XIII. Es una sociología que no se conforma con la investigación de los hechos 
sociales y de sus conexiones, sino que intenta penetrar hasta sus últimas causas, para 
de allí interpretar, valorar y ordenar la realidad social. Tal es la sociología que, en 
forma compendiada nos ofrece en esmerada versión —no del todo fácil ciertamente por 
el léxico especializado de la materia— la Editorial Herder. 

La sociología, como ciencia que estudia las relaciones de los hombres entre sí, pre- 
supone una concepción del mundo y del hombre, según la cual debe exponer los hechos 
y debe mostrar cómo deben ser esos hechos. Por eso, el autor al escribir una sociología 
católica enfoca las cuestiones no solo desde el punto de vista de una concepción me- 
tafísica válida, sino desde el punto de vista de una concepción católica. Partiendo de 
la base o concepto católico del mundo y del hombre, investiga y analiza las relaciones 
sociales. Las tesis de toda sociología católica están tan íntimamente ligadas con la idea 
teística del mundo que sin ella carecen de sentido y quedan flotando en el aire. Este 
carácter teístico —y no precisamente desde un punto de vista teológico, sino más bien 
filosófico— es lo que distingue la obra del Dr. Fellermeier de la inmensa proliferación 
de estudios y tratados sociológicos, cuyas soluciones corresponden a concepciones di- 
versas, a veces concepciones meramente humanas. 

La obra se desarrolla en tres partes, de las cuales la primera es más filosófica oO 
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Uribe, precursor del Derecho del trabajo en Colombia. A continuación trata de su des-. 


” 4 , 


236 ' c BIBLIOGRAFÍA 


ñ 2 _AA> A 4<áHA=> === 77 


metafísica, y las otras dos se estudian más desde el punto de vista de la moral. 


«Sociología general» analiza el problema sociedad-persona. Estudia el concepto de So- 
ciedad y comunidad, expone las diversas clases, y Se enfrenta con el problema indivi- 
dualismo-colectivismo, en el que adopta una vía intermedia, con lo cual se salvan los 
inconvenientes que puede haber, y de hecho hay, en toda teoría extrema. En la segun- 
da parte se estudian: El orden jurídico; El Estado y la Iglesia; El Estado y la fami- 
lia; El Estado y la economía. Los supuestos económicos del orden social son objeto 
de la parte tercera, y se estudia la propiedad, el salario justo, el trabajo, a la luz de 
lás enseñanzas pontificias. ? 

El libro, con el claro criterio del autor. y las conclusiones que se deducen, satisface 
al que se interesa por los temas sociales. 

Fr. José Oroz RETA 


BACHILLER, A. Rodríguez, El ente, Dios y el existencialismo, Madrid (EDITORIAL 
PUEYO, S. L.), 1959, 87 págs. 


El fecundísimo autor de este estudio se encara con el arduo problema del ente y 
: su validez para servir de puente para subir a Dios. Es la relación entre la «ratio entis» 
y la «Ratio Deitatis». ¿Cuál es la conveniencia entre el ente y la deidad, tomándolos 
en su formalísima razón intrínseca? 

Cuando se pretende formar una idea de Dios, han de evitarse los dos escollos ex- 
tremos en que tan fácilmente naufraga la razón pura: el monismo o panteismo que 
unifica y univoca todas las cosas, y el agnosticismo, que ahonda las distancias entre 
todas las cosas, y las diversifica y equivoca a todas. Entre ambos escollos o extremos 
corre el camino de la analogía. Por eso este estudio vuelve a repensar el problema de 
la analogía metafísica, la cual no ha de concebirse como un equilibrio de semejanza y 
desemejanza, porque siempre la desemejanza de Dios con respecto a las criaturas, es 
mucho mayor que su semejanza. Es decir, en Dios hay un exceso de ser, una super- 
eminencia de ser, que supera todos los conceptos, todas las medidas del pensamiento. 
De aquí la necesidad de volver a la eterna cuestión. La filosofía, la teología, la mística, 
andan a caza de este problema que es el que agobiaba a S. Agustín, cuando se pre- 
guntaba, después de un largo recorrido de analogías sensibles: Quid ergo amo, cum 
amo Deum meum. Pero, en fin, ¿qué es lo que yo amo, cuando amo a mi Dios? El 
pensador metafísico y el amante siguen aquí jadeando la misma pieza, a la que pa- 
recen cogerla entre las manos, y siempre se les escabulle de ellas. 

En última instancia, en estas páginas, de una densidad metafísica, de Bachi- 
ller, se persigue el mismo problema: ¿Qué es lo que yo entiendo, cuando entiendo 
a Dios? ¿Qué es lo que digo, cuando digo Dios? 

Sin duda de nobles espíritus es llevar a cuestas este problema angustioso y tortu- 
rante. . 

La novedad que el autor quiere presentar aquí es que su método no procede, sólo 
por vía discursiva, sino también por la vía intuitiva, método que según confiesa él, 
consuena con los principios fundamentales de la doctrina tomista. No sólo tiene en 
cúenta el fundamento sensitivo, y el discursivo de la razón, sino también el intuitivo. 

A este propósito recuerda y expone la doctrina de Platón, acerca del «quid divinum» 
que se encierra en el concepto mismo de verdad, aletheia, y la doctrina tomista de la 
«divinización de las criaturas», y la profundidad de la acción divina en nuestro espí- 
ritu, y las doctrinas enseñanzas de los místicos, del Falso Dionisio, de S. Juan de la 
Cruz y de Bergson. El universo no sólo presenta un conjunto admirable de entes, y de 
relaciones de entes con la primera causa, sino también se ofrece como espejo, reflejo, 
eco, rayo de tiniebla, algo divino, y por medio de ese algo divino vamos a la Deidad. 
«No es fundándonos en los seres, en cuanto tienen de ente, como podemos llegar a la 
divinidad, sino en los seres en cuanto tienen de divino, algo misterioso, como es posi- 
ble análogamente, también dentro de lo divino, conocer algo de la deidad.» 

Tal es la conclusión a que llega el autor. 

A la luz de estas mismas ideas enjuicia también el existencialismo, que no ha lo- 
grado unir la «ratio entis» con la «ratio deitatis», lanzándose al vacío de un universo caó- 
tico y sin destino razonable. 

El autor llama a ésta una filosofía incompleta en sentido radical. 

La filosofía verdadera y completa estudia y considera los seres en su divina reli- 
gación y ella descubre el más hondo secreto que entrañan. 

Sin duda el estudio del Dr. Bachiller se presta a discusiones: pero él da honrada- 
mente su solución, invitando a los teólogos y metafísicos a estudiarla. 


VíctToR MASINO 


MILLAN PUELLES, Antonio, La claridad en la Filosofía y otros estudios. Madrid 
(EDIC. RIALP), 1958, 232 págs., rca., 65 ptas. - 


En el prólogo a esta obrita dice su autor: «Los estudios que integran este libro 
son un testimonio coherente de una manera de concebir la filosofía en actitud de diá- 
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logo y esencial apertura. En ello estriba su íntima unidad, más allá de la cual no hay 


-—por qué buscar otra»... Así pues, la actitud del autor es la que da unidad en este libro 


a tratados tan diversos como «La teoría del ser viviente en Platón» y «El conocimiento 
de la intimidad en Carlos Jaspers». 

El primero de los tratados, en unas cortas páginas, versa sobre la claridad en Fi- 
losotía. Y es esa claridad, intentada, lo que más resalta en la obra junto con una fun- 
ción crítica, esencialmente positiva, y con una actitud original y sugeridora al abordar 
los temas. ; 

J. M. ITURGOYEN 


ALLERS, Rudolf, Pedagogía sexual y relaciones humanas: Fundamentos y líneas prin- 
cipales analítico-existenciales (Trad. de Oliver Brachfeld), Barcelona (EDIT. LUIS 
MIRACLE), 1958, 384 págs., tela. 


Rudolf Allers, el gran psicoterapeuta existencial católico, pertenece a lo que se ha 
llamado la «Tercera escuela vienesa», constituida por un grupo de psicoterapeutas que- 
solían poseer cada uno tres grados de doctor: en Medicina, Derecho y Filosofía. Dicha 
escuela se ha distinguido, precisamente, por el afán de superar a Freud —el de la Pri- 
mera escuela vienesa— y a Adler —el de la Segunda. La personalidad de Rudolf Allers 
es bien conocida en los medios especializados, y también en nuestra Patria que conoce 
algunas traducciones de sus obras— recordamos una en la Editorial Labor. La obra 
de nuestro autor está consagrada toda ella al estudio del problema del hombre. El 
conjunto de su obra aporta, desde el punto de vista de la psicología normal y patológica 
de la persona, una contribución de alto valor, y tanto más sólida cuanto que el autor 
reúne a la vez las competencias del médico, del psiquíatra, del psicólogo y del filósofo. 

Sin duda nadie puede negar hoy que la sexualidad constituye uno de los aspectos 
fundamentales de la vida humana, o, tomo afirmaba el propio Adler, «la sexualidad no 
es ningún asunto privado». La vida sexual no puede aislarse ni de la integridad de la 
persona ni de las relaciones humanas. Si bien el estudio verdaderamente científico de 
la sexualidad se realizó a fines del siglo pasado, podemos afirmar que en la actualidad 
constituye uno de los temas más comunes y de moda. Uno de los estudios más serios 
y profundos, desde un punto de vista filosófico-existencial, es la obra que reseñamos. 
Su autor, discípulo de Pick, Kraepelin, investigador en el Instituto de Filosofía donde 
trabajó Freud, y discípulo del vienés Adler, ofrece en este libro un nuevo aspecto del 
tema. Enlazando la ciencia experimental moderna con las mejores tradiciones de la 
Escolástica —ha traducido al alemán las obras de San Anselmo y el opúsculo De ente 
et essentia, de Santo Tomás— abra un nuevo camino entre una concepción de la se- 
xualidad como mero instinto y cierta moral no menos unilateral que quisiera cerrar: 
los ojos ante las capas inferiores del ser. 

En cinco grandes capítulos el autor expone el surgimiento del «problema sexual y 
algunas cuestiones previas; el papel de la sexualidad dentro de la personalidad inte- 
gral; el problema de la psicología de la vida sexual; la educación, y la preparación 
al matrimonio». El índice mismo nos indica que el libro constituye un compendio pro- 
fundo y actual sobre el tema. Creemos que la obra de Rudolf Allers es indispensable 
para pedagogos, directores de conciencia y psiquiatras, para médicos y para cuantos 
se interesan por el «gran desconocido» que es el hombre. La introducción y las notas 
del traductor evalúan este valiosísimo resumen, y delimitan el «problema sexual» en. 


la «moderna gran sociedad industrial de masas». P 
Fr. José Oroz RETA 


BENITO Y DURAN, Angel, El discurso de San Basilio Magno a los jóvenes sobre el 
modo de leer con utilidad los libros de los gentiles: Primera introducción humanís- 
tico-cristiana a la filosofía, Cuenca, 1959, 64 págs. 


Este folleto contiene el discurso pronunciado por su autor en la inauguración del 
curso 1959-1960 en el Instituto Nacional de Enseñanza Media «Alfonso VIII», de Cuen- 
ca. El discurso de San Basilio tiene todavía'su actualidad, y el autor de este estudio 
lo ha creido tan actual e importante como para ofrecer una meditación sobre el mis- 
mo con motivo de la apertura del curso académico en el Instituto de Cuenca. Creemos 
que la elección ha sido muy acertada, y no dudamos que los frutos de esa meditación 
académica hayan sido abundantes. El autor hace notar el paralelo que existe entre las 
condiciones externas del siglo xx y las del tiempo de San Basilio por el peligro del 
paganismo: paganismo, que pretendía una reorganización del culto y del audio 
pagano, y paganismo que exagera los valores del materialismo, que desprecia lo que 
no sea mera técnica. ¡ $ : 

El trabajo no se limita al enunciado del tema, sino que contiene una introducción 
sobre la época del Santo, la actitud de la Edad Media y el Renacimiento frente al dis- 
curso de San Basilio, en especial en lo que a España se refiere, la influencia de dicho 
discurso en los grandes predicadores españoles. La última parte contiene un análisis 
del discurso en sí mismo. Es decir, estudia el contenido filosófico más bien que filo 


í 5 « d 
lógico del mismo, frente “a otras interpretaciones de autores modernos. La obra, aún 


a 
sin pretensiones científicas, es un bonito estudio, muy documentado. Echamos en falta 


otros autores modernos que han tratado del mismo tema y de cuestiones con él rela- 


cionadas, pero sin duda alguna la intención del autor no ha sido ofrecer un estudio 


de alta investigación. Ni el tiempo ni el auditorio eran los más a propósito para esta 
clase de obras. Por eso no dudamos de felicitar al autor por su interesante trabajo, 


$ i tros días. 
de gran actualidad en nues a O 


TUSQUETS, Juan, Revisión de la Pedagogía familiar, Madrid (C. S. I. C.), 1958, 126 pá- 
ginas, rca., 45 ptas. 


El tema de la educación familiar está muy en boga hoy día. La gente agota libros 
y folletos sobre él, acude a conferencias y cursillos de esta índole y gusta de conversar 
sobre el asunto. Por otra parte la familia, y en mayor grado la pedagogía familiar, se 
hallan en plena crisis. 

Estos han sido los motivos que han inspirado al autor estudiar el tema de la Re- 
visión de la Pedagogía familiar. Lo hace en cuatro apartados: revisión histórico-socio- 
lógica, ética, psicopedagógica, y metodológica. En todos y en cada uno de ellos se ad-- 


mira su claro criterio y su estupenda documentación junto con un buen estilo literario. 


= Tiene, además, la particularidad de que estudia la Pedagogía como la ciencia de 
educar para la familia. No se contenta con indicar cómo se ha de educar al niño hoy, 
en su familia; sino también para la familia que fundará mañana. 
Como colofón del libro, en índole alfabético, los artículos y autores citados. 
J. M. ITURGOYEN 


SUAREZ RODRIGUEZ, José L., Breviario del educador, Madrid (C. S. LI. C.), 1959, 
214 págs., rca., 70 ptas. 


Es muy fácil y sencillo decir qué es el presente libro. Una coleccion de sentencias 
y máximas sobre la educación en sus aspectos de educación en general, educación di- 
ferencial, el educador, educación de las facultades intelectuales, etc. Eso es en realidad. 


Lo que no es fácil y sencillo es componerlo. Y muchísimo menos extrayéndolo de 


autores tan diversos como son, por ejemplo, Tagore y Dewey. Ha tenido el autor la 
suma paciencia —labor que avala notablemente un libro— de copiar y ordenar textos 
de 279 autores, especialistas en la materia unos, otros simples escritores que han tenido 
alguna genialidad al hablar de este tema. 

Al final del libro están reseñados alfabéticamente los 279 autores que ha citado. 


J. M. ITURGOYEN 


LESTAPIS, S. de, La limitation des Naissances, París (EDITIONS SPES), 1959, 316 pá- 
ginas, rca. . 


El Instituto Católico de París, en su Biblioteca de Investigaciones Sociales, ha pa- 
trocinado justamente esta obra importantísima sobre La limitación de los nacimientos, 
del P. Estanislao de Lestapis, S. I., muy conocido en el mundo católico por sus estu- 
dios sobre los problemas morales y sociológicos de la familia, particularmente en Fran- 
cia. Se trata, pues, de un libro oportunísimo sobre un tema candente de nuestros días, 
en que aun las mismas conciencias católicas andan perplejas y angustiadas, sintiendo, 
por una parte, el estímulo de hacer lo que todo el mundo hace, y temiendo, por otra, 
apartarse de las decisiones del magisterio eclesiástico. Porque, según asegura el autor, 
las cuatro quintas partes del mundo han cedido al empuje arrollador de las ideas anti- 
concepcionistas, y sólo la Iglesia Católica se mantiene firme en su posición rígida y 
tradicional: Non licet. 

El P. Lestapis quiere, sobre todo, salir al encuentro de muchos católicos que luchan 
en esta contienda moral, para iluminarles y ayudarles a resolver el angustioso pro- 
blema, que no sólo es económico y temporal, sino de conciencia y de salvación eterna. 
La doctrina de Malthus es examinada y rebatida con muy poderosos razonamientos 
“apoyados en los hechos mismos de la sociedad. En todo el libro reina un orden lúcido 
de exposición y claridad de estilo, muy propios para llegar a todas las conciencias. 
En él sé estudian cuatro aspectos de la cuestión del control de nacimientos. El primero 
es el del balance de los hechos de hoy sobre la mentalidad del hombre actual. En este 
punto, los resultados son muy pesimistas. Lo mismo entre las masas del materialismo 
marxista que en las Iglesias reformadas, lo mismo en las tierras del Islam como en 


la India de Ghandi y de Nehru, la doctrina de Malthus ha i m j 
> conquistado la 
de los hombres y gobernantes de hoy. . sa pS 


El segundo aspecto es el de los resul 
larga, va produciendo la adopción oficia 
los resultados son dolorosos. Estas págin 


tados y consecuencias que, a la corta o a la 
1 del control de nacimientos. También aquí 
as del P. Lestapis son tal vez las más origi- 
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nales del libro, porque en ellas se estudia una región poco explorada de fenómenos 
sociales” y psicológicos de un gran valor para la humanidad futura. La desaparición 
Progresiva de los grupos familiares numerosos, envejecimiento espiritual y una escle- 
rosis prematura de las poblaciones y familias menos prolíficas, envilecimiento del bien- 
estar familiar, baja moralidad de la juventud, alteración de los lazos amorosos, el fe- 
_hómeno de la inversión sexual cada vez más invasor, desaparición del instinto mater- 
nal. una concepción nueva del sexo «como simple capacidad de juego erótico al servi- 
cio de la pareja», desvirilización del hombre, desfeminización de la mujer: he aquí el 
triste balance de: las consecuencias del neomalthusianismo. El autor maneja, para su 
expostción, constantemente las estadísticas más recientes y seguras. 

En la tercera parte se expone la doctrina católica con una gran amplitud y domi- 
nio de los datos de la revelación, de los documentos pontificios y de la psicología de los 
sexos. La Iglesia salva todos los valores humanos que se vinculan a las relaciones hu- 
manás, y que interesan no sólo a los individuos, sino también a la humanidad entera. 
Juntamente con los valores naturales, la dignidad y la igualdad recíproca del amor 
humano, la paternidad y maternidad, el sentido sagrado de la familia, la Iglesia tiene 

; Jla mira puesta en salvar los valores sobrenaturales, elevando la sociedad conyugal a sa- 
cramento, es decir, fuente de gracia. Bendice la fecundidad y la regula según las posi- 
bilidades de la naturaleza, pero sin ir contra las leyes del Creador. Las relaciones de 
¡persona a persona se sobrenaturalizan. El amor y la amistad humanos se compenetran 
] de caridad divina. 
y El autor añade también aquí unos capítulos para justificar la posición de la doctri- 
na eclesiástica y siembra reflexiones y normas muy prudentes para la preparación del 
matrimonio, la iniciación de los niños sobre los misterios de la vida, la educación del 
desarrollo, la disciplina afectiva y sexual, los noviazgos, la moderación en los primeros 
tiempos del matrimonio, la educación para la virilidad y el heroísmo de la familia, la 


A 


necesidad de servirse de los medios sobrenaturales para la felicidad del matrimonio. 

La última parte del libro expone la función que tienen los católicos en el mundo 
moderno y la población del mismo. Miembros de la ciudad temporal, los católicos deben 
ser, por su bautismo y su incorporación a la Iglesia, «un signo en el mundo». Ellos de- 
ben ofrecer sus esfuerzos para la edificación de la ciudad terrena y multiplicar los hijos 
«de Dios. En todas las esferas de la vida debe sentirse su influjo bienhechor. Como se 
ve, el libro de Lestapis contiene graves enseñanzas para nuestro tiempo y sus conclu- 
siones son dignas de meditación para todos. El autor hace hablar a los números cons- 
tantemente sobre los abortos, esterilizaciones, las bajas de natalidad en los diversos 
"países, sobre el celibato... 

Es muy recomendable su lectura, sobre todo para los educadores. 

Víctor MaAsino 


FORTIN, E. L., Christianisme et culture philosophique au cinquieme siécle. La querelle 
de l'áme humaine en Occident, París (ETUDES AGUSTINIENNES), 1959, 207 págs 


El presente trabajo, debido al padre asuncionista E. L. Fortin, es una valiosa con- 
tribución para la historia de la religión, cultura y filosofía en el siglo v. Su argu- 
mento se centra en las polémicas sobre el alma humana de aquel tiempo. San Agus- 
tín, con su agudo espiritualismo, había sembrado muchos estímulos para la especula- 
ción religiosa y filosófica de los cristianos. Claudiano Mamerto fué uno de los que 
recogieron la antorcha agustiniana. Él condensa y resume la especulación cristiana 
le entonces. Por eso el P. Fortin ha querido iluminar este singular tipo de pensador 
cristiano, estudiando su vida y ambiente, su cultura, su pensamiento filosófico, sus 
polémicas y, sobre todo, sus ideas sobre el alma humana. En él se resume el mejor 
panorama de las ideas filosóficas del siglo v, de cara a la antigúedad y a la Edad 
Media. Claudiano Mamerto es el único autor filosófico de valer en el período que va 
desde la muerte de San Agustín hasta Boecio. Dedicó la fuerza de su especulación al 
estudio de un tema estimulante y elevado: el del alma humana. 

El P. Fortin sigue un método rigurosamente científico para desarrollar su argu- 
mento. La primera tarea de un historiador de este género es conocer con la mayor 
exactitud y precisión las ideas del autor, que aquí se refieren a la espiritualidad del 
alma, expuesta mediante un juego sutil de imágenes y de analogías. Pero la erudición 
de Mamerto es compleja y variada. Él fué un pensador y un erudito clásico, dueño de 
los tesoros de la cultura, asimilada en la triplex bibliotheca de entonces, que com- 
prendia autores griegos, romanos y cristianos. En la triple erudición fué Mamerto 
autor muy distinguido. 

Por eso el P. Fortin ha tenido que multiplicar sus esfuerzos e indagaciones para 
descubrir y señalar los hilos de afluencia de ideas clásicas y cristianas que han enri- 
quecido el pensamiento de Claudiano. 

Particularmente señala la influencia de Cicerón, Virgilio, Varrón, y entre los pa- 
¿res griegos, Gregorio Nazianceno. , 

“De los escritores cristianos conoció sobre todo a San Hilario, San Ambrosio y San 
Jcrónimo. «Pero él se muestra sobre todo discípulo de San Agustín, a quien sigue 
frecuentemente paso a paso, pidiéndole sobre todo un espíritu y un método. El hecho 
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de que un pasaje de Eucherio, conocido por el cepa o ie 
por otras fuentes, se inspire casi literalmente en San Ag ; : Ud 
primera mitad del siglo v existía en la Galia un grupo de intelectuales, gana por 
las ideas de San Agustín y que se dedicaba a propagarlas en su ambiente.» 

Ya el secretario de San Bernardo, Nicolás de Claraval, había escrito de nuestro 
autor: Claudianus .. ingeníi acumine et operis mole nobis alterum reddidit Augusti- 

ist. 52, PL 202, 499). Ñ . 
O focos. sin embargo, estaban ganados para el espiritualismo de San Agustín. 
Así el P. Fortin descubre un doble panorama: las ideas de los adversarios de la es- 
piritualidad, cuyo campeón fué Fausto de Riez, y la refutación que de ellas hizo Clau- 
diano, profundizando en el concepto del ser espiritual, y dando razones y pruebas de 
su incorporeidad, no habiendo faltado autor que ha llegado a contar en su libro De 
Statu animae hasta diecisiete argumentos probatorios. Así, en este contraste y choque 
de opiniones contrarias luce la verdad mejor, porque como decía el mismo Claudiano: 
Omnia dinoscuntur melius contrariorum comparatione. Todas las cosas lucen mejor 
s en parangón con sus contrarias. 
e ds COn de los favorables y contrarios a la espiritualidad del alma 
es un capítulo muy interesante de la historia de la filosofía cristiana, que trabajosa- 
mente iba progresando en los primeros siglos para conseguir la luz de la verdad. > 

Aquí áparecen ya dos tendencias en la manera de argumentar: Fausto de Riez, más 
que los razonamientos de los filósofos, utiliza los argumentos cristianos de la Sagrada 
Escritura y de la tradición, mientras Claudiano se inspira en todas las luces de la 
razón filosófica para defender su doctrina. Y así las expresiones y fórmulas de la 
filosofía neoplatónica le ayudaron a formarse el concepto del alma, así como de la 
unión del cuerpo y alma. Los platónicos habían dicho cosas muy bellas sobre la sus- 
tancialidad, incorporeidad, racionalidad e inmortalidad del alma. Y estos conceptos 
podían traducirse en términos cristianos. 

El P. Fortin en su estudio da justo relieve a la influencia de las ideas neoplatóni- 
cas en la concepción espiritualista de Claudiano, presentando un cuadro muy erudito 
de las ideas principales y fórmulas en que condensó su pensamiento. 

Las muchas referencias que hay a San Agustín y a sus doctrinas, v. g., la unión 
del cuerpo y alma, hacen también de este libro un instrumento muy útil de estudios 
agustinianos. 

Por eso lo recomendamos mucho a todos los estudiosos de la filosofía cristiana 
y de San Agustín. o 

VICTORINO CAPÁNAGA 
' 


NACHT, S., El Psicoanálisis, hoy (Trad. de Vicente de Artadi), Barcelona (EDIC. LUIS 
MIRACLE), 1959, 2 vols., 444 y 416 págs., tela. 


La obra presente, se nos advierte en la presentación, consagra los esfuerzos prose- 
guidos desde 1927 por la Sociedad Psicoanalítica de París y los del reciente Instituto 
de Psicoanális para transmitir y continuar la obra de Freud. El Psicoanálisis ha llega- 
do a todas las manifestaciones de la actividad humana, y se ha infiltrado por igual en 
la psicología normal o en la patológica y en las manifestaciones artísticas o literarias. 
Todo el mundo habla hoy del psicoanálisis, aunque no todos entienden perfectamente 
lo que dicen o leen. El libro que, en cuidada presentación como es su norma, nos ofrece 
la Editorial Miracle, de Barcelona, es un libro serio, escrito por especialistas, en cola- 
boración amistosa. Por eso es un libro doblemente interesante: por el tema mismo 
y por la autoridad de todas sus páginas (por si hubiera alguna dificultad para com- 
prender el lenguaje, con frecuencia propio de la disciplina, el Dr. Oliver Brachfeld ha 
compuesto un vocabulario de términos psicoanalíticos cuyo significado se requiere para 
la comprensión de la obra). 

Conocida la autoridad_de los colaboradores, todos ellos entre los más selectos de los 
más famosos psicoanalistas franceses, creemos que la mejor recensión de la obra es 
indicar el índice de los varios capítulos que la componen. «Indicaciones y contraindica- 
ciones del psicoanálisis en el adulto»; La clínica psicoanalítica: la relación de objeto»; 
«La terapéutica psicoanalítica»; «El psicoanálisis en el niño»; «Estudios psicoanalíticos 
del adolescente»; Psicoanálisis y educación»; «Psicoanálisis y trastornos sexuales» ; 
«Psicoanálisis y medicina»; «Psicoanálisis y neurobiología»; «Psicoanálisis y medicina 
psicosomática» ; «Psicoteraía y psicoanálisis de las psicosis»; «Psicoanálisis y profila- 
xis mental»; «Psicoanálisis y sexología»; «Evolución del psicoanálisis»; «Panorama de 
la literatura psicoanalítica»; «Organización del psicoanálisis en el mundo». 

Como se ve, por el simple enunciado del temario, la obra es un estudio completo. 
Además tiene la cualidad de la variedad, ya que cada uno de los capítulos ha sido 
compuesto por un especialista diferente que expone las diferentes direcciones en las 
cuales se han empeñado las investigaciones psicoanalíticas en Francia. Pero, a pesar 


munes a todos. A parte de otras muchas cualidades que tiene la obra, se nota un in- 
tento de aclimatar las doctrinas de Freud dentro de una ortodoxia psicoanalista. El 
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doctor Nacht ha sabido organizar el trabajo psicoanalítico del país vecino y lo ha ele 
vado a un alto grado de estabilidad. No dudamos que estos dos valiosos volúmenes 
contribuirán al progreso y a la difusión de la ciencia psicoanalítica de nuestra patria. 


Fr. JosÉ Oroz RETA 


-—SCHNEIDER, Friedrich, Tus hijos y tú (Trad. de Constantino Ruiz Garrido), Barcelona 


(EDIC. HERDER), 1959, 360 págs., rca., 85 ptas. 


Cada día va tomando más importancia la educación de los niños. Las taras adqui- 
ridas en la infancia por la mala educación recibida, está comprobado que ejercen de- 
cisiva influencia durante toda la vida del individuo. Schneider, uno de los pedagogos 
más experimentados y de mayor prestigio en Alemania, quiere ayudar a los padres 


primeramente y después a todos los educadores, en esta ardua empresa de la educa- : 


ción de los niños. Para ello ha adoptado la forma de una colección de casos de peda- 
gogía familiar, poniendo de relieve la angustiosa situación en que se encuentran la 
inmensa mayoría de los padres porque ignoran las causas y la solución de los proble- 
mas que sus hijos pequeños les plantean. De los cuarenta y cuatro ejemplos que com- 
¡ponen el libro, son de especial importancia «El niño nervioso», «Deficiente capacidad 
de concentración», «El juego de los niños», «Nuestros niños y la Televisión», «El maes- 
tro que no es capaz de mantener la disciplina», etc. Cada uno de ellos recuerda al lec- 
tor alguna escena vivida en familia. Todos ellos con los exámenes y explicaciones pos- 
teriores, escritos con soltura, se leen con interés, tanto más cuanto que de intento el 
autor ha evitado el empleo de palabras técnicas, que quizá, para los profanos en la 
materia fueran ininteligibles. El autor hace gala de un profundo sentido pedagógico 
y psicológico, y sus sugerencias son del más alto valor. No dudamos de la utilidad del 
libro para los padres y educadores. 
Fr. J. VERA 


THIVOLIER, ¿Es el hombre dueño o víctima de su destino? (Trad. S. Marsala, Barce- 
lona (EDIT. EUGENIO SUBIRANA), 1959, 246 págs. 


Dice el P. Thivolier al fin de este libro: «Para el fiel discípulo de Cristo no hay 
nada «escrito», nada «fatal», nada que temer. Si no falta a Dios, Dios no le faltará. 
Es libre, posee la libertad de los hijos de Dios y, por lo tanto está libre de esas ca- 
denas y esa esclavitud del mundo del ocultismo. Con la ayuda de Dios, el hombre puede 
ser siempre dueño de su destino». 

En realidad, y como esas palabras indican, así debía ser; pero no se sabe si debido 
al ancestralismo de nuestros antepasados o a qué otra causa, lo cierto es que todos 
arrastramos nuestro poco de superstición, etc. Por eso un libro como el presente que 
trata del ocultismo, espiritismo, hipnotismo, duendes..., —materias que privan en nues- 
tra época— de un modo 'claro, definido y sencillo no pude menos de ser necesario y 
oportuno para todos; para que todos se formen una idea exacta sobre esas teorías y 
soluciones cualquier duda e inquietud que hayan podido o puedan sugerirles. 

Un índice analítico, al final del libro, facilita su manejo y la rápida búsqueda de 
lo que interesa. 

J. M. ITURGOYEN 


BRACHFELD, Oliver, Los sentimientos de inferioridad, Barcelona (EDIT. LUIS MIRA- 
CLE), 1959, 574 págs., tela. 


Este libro, si nos atenemos a lo que dice el propio autor en el prólogo, es de los 
que han conocido muchas ediciones, aunque no todas ellas hayan sido igualmente le- 
gales. Prueba evidente del valor intrínseco de la obra es el interés con que los «pira- 
tas» han seguido la fortuna de las ediciones, y ya se sabe que los piratas tan sólo 
roban... «tesoros». Pero aunque no fuera así, el libro de Brachfeld ha suscitado en 
muchas almas el eco del reclamo, y ha despertado en muchas ocasiones vocaciones que 
estaban latentes. De todos modos, prescindiendo de las varias ediciones y del eco que 
ha suscitado, el libro de Brachfeld se puede considerar como clásico y ha sido adop- 
tado como libro de texto en varias universidades. Se mueve claramente dentro de los 
límites y ambientes de la escuela del vienés, que si bien fué un estilista menos bri- 
llante que Freud, con todo sigue influyendo notablemente en los estudios modernos 
sobre psicología, en sus múltiples manifestaciones. Aparte del influjo de Freud y de 
Jung, no se puede negar el papel que, al menos en España, está jugando las doctrinas 
de Adler, cuyas obras en español se han agotado rápidamente. 

Como indica el mismo autor, la presente obra ha sido escrita basáridose en la lla- 
mada «Psicología individual» de Alfred Adler. Quiere demostrar cuán lejos estamos 
hoy de haber explotado por completo las ideas del genial vienés, aunque desde un solo 
punto de vista. Se echan las bases de una nueva «Teoría del Sentimiento autoestima- 
tivo». Al través de sus páginas se penetra en el fondo mismo de los sentimientos de in- 


, 
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problemas que se originan, no solo de los individuos sino 
ndice nos convence de la inmensa riqueza 
Los sentimientos de inferioridad». La ma- 
ta, al psicólogo o al pedagogo, al histo- 
sino a cada uno de los seres humanos 


ferioridad, con los complejos 
de las colectividades. La simple lectura del Í 
de temas tratados, bajo el título general de « 
teria interesa no sólo al médico psicosomatis 
riador, al sociólogo o al director de conciencias, 
Todos, más o menos claramente manifestados, sentimos en nosotros un 
timientos de inferioridad» en uno u otro orden de la vida. y K 

El Dr. Brachfeld ha contribuído, precisamente con este libro, a liberar las ideas 
de Adler de un algo que podía significar una teoría y una práctica sectarias y hacerlas 
confluir en la «Investigación del Hombre». En este libro se intenta la emancipación 
del concepto de los «Sentimientos de inferioridad» de los límites estrechos de la mera 
Psicoterapia, y se abre camino a una nueva teoría de la Autoestimación, que con varias 
denominaciones, tales como «Ego Psychology», «Self-Evaluation», «Eigenwertpsycholo- 
gie», se está imponiendo en el mundo occidental. El libro, junto con el interés y la 
importancia del tema, se impone por su mismo atractivo y por el carácter que ha 


sabido infundirle el autor. 
Fr. José Oroz RETA 


ROIG GIRONELLA, Juan, Estudios de Metafísica: Verdad-Certeza-Belleza, Barcelona 
(JUAN FLORS, EDITOR), 1959, XIV-334 págs., rca. 


El autor ha escrito el presente libro movido por.un afán de resolver los grandes 
problemas metafísicos que plantean los trascendentales Verdad-Certeza-Belleza. Quizá 
alguien vea en la primera parte de la obra —Verdad y Metafísica— intenciones «des- 
tructiva», así, sin más. Mas, en justicia, hay que decir que Gironella no está ni lleva- 
do ni dominado por ningún espíritu demoledor. Antes bien, da sobradas muestras de 
una gran capacidad constructiva. Poner las cosas en su punto y decir la verdad no sig- 
nifica destruirlas, sino dar a cada cosa el lugar que le corresponde. Principalmente en 
esta primera parte es donde el autor utiliza la Historia de la Filosofía para plantear 
y encadenar diversos problemas, para esbozar y llevar a la práctica diversas soluciones. 

La segunda parte trata de la certeza, deteniéndose sobre todo al tratar de la cer- 
teza moral y de la certeza física. Esta parte, además de los temas estrictamente filo- 
sóficos, nos recuerda algunas reglas prácticas, sabidas, es verdad, pero con frecuencia 
olvidadas, en especial por los que podríamos llamar «protagonistas». El físico, dentro 
de su tema, puede ser un excelente físico, pero de ahí no se sigue necesariamente el 
que pueda hablar con la misma competencia de temas filosóficos. Dígase lo mismo de 
un gran filósofo cuando se sale de su tema. Nadie niega que haya excepciones. Pero 
también es patente que de haber guardado cada uno su puesto se hubieran evitado 
muchas discusiones y aún vacilaciones al tratar de la indeterminación y de la causa- 
lidad, por ejemplo. 

De la Belleza traza la última parte de este libro. El autor incluye la Belleza entre 
los trascendentales. Y distingue muy bien entre Belleza trascendental y Belleza predi- 
camental, precisando cuál es el constitutivo de cada una. Esta tercera parte está ilus- 
trada por cuatro cuadros: El bufón D. Juan de Austria (Velázquez), D. Juan de Austria 
Triste herencia (Sorolla) y Gregorio el botero (Zuloaga). j 

La composición de la obra y la distribución de las partes ciertamente son muy cla- 
ras. Con su estilo siempre ameno todavía hace más atrayentes estos temas metafísicos 
de por sí interesantes. j 

P. Fénix Ruiz 


LAURENCE, John, Mujeres sin marido (trad. de Maryla Hepner de Iturribarria), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1959, 254 págs. rca. , É 


Sabido es que abundan estas mujeres sin marido. Son mujeres condenadas por cir- 
cunstancias de toda índole, a consumir sus ilusiones en el retiro de un forzoso celibato 
opuesto diametralmente a su vocación. Es un verdadero problema para muchas, al me- 
nos. De todos modos, es un hecho cuya explicación muchos han tratado de encontrar 
en las estadísticas, en la sicología y en mil cosas y casos diferentes, de diversas ca- 
racterísticas. El autor de este libro —de pasaporte sudafricano, y sacerdote católico— 
se ha enfrentado valientemente con este problema. Su ministerio sacerdotal le ha lle- 
vado a muchos países y ha podido examinar en tres de las cinco partes del mundo el 
destino de modernas mujeres en forzada soltería, de mujeres sin esposo. Durante mu- 
chos años se ha aplicado al estudio de los problemas de la soltería involuntaria repe- 
Os A o A veces, tales problemas han podido representar un trágico ba- 
AO a de una miseria desesperada, de un despecho rebelde y de una 

De la lectura de este libro, interesante en extremo, se deduce que la soltería inv 
luntaria no supone una desgracia irremediable, aunque el matrimonio sea el desti a 
natural de la mujer. Pero esto a condición de que sepa hacerse cargo de su sit; ión 
particular y sepa afrontarla con alteza de miras. Sin duda alguna, la imagen de la kabE 


o de esos «sen- 
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tera involuntaria» de muchas mujeres modernas es el retrato y el espejo de su propio 
conocimiento interno. Pero junto a esa imagen sombría, triste, desolada, el autor pone 
otra que él llama «célibe satisfecha». Esta no ignora que su destino es destino de ex- 
cepción. Pero tiene la virtud de no rebelarse contra él ni quiere cambiarlo violenta- 
mente. Su soltería no es ningún atributo innato o adquirido. Es tan sólo efecto de la 
casualidad —si es que cabe hablar de casualidades en el destino del hombre—, una mez- 
cla de la mala suerte, de propia culpabilidad y de influencias ajenas. Reconoce las ra- 
zones para haberse casado y sabe también por qué no se ha casado. Sabe contentarse 
con su suerte y no envidia a la esposa feliz ni deja de compadecer a la desgraciada. 
La tesis que se deduce de este libro es: Una muchacha que se vea precisada a man- 
tenerse soltera no debe considerarse nunca poco menos que una esposa fracasada. Una 
soltera sin vocación, transformada en una vieja solterona, ridícula y ambiciosa, sería 
capaz de trocarse indefectiblemente en una tarasca del hogar si el caprichoso destino 


le pusiese al alcance de la mano al hombre de sus ilusiones. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


ORAISON, Marcos, Medicina y curanderos (trad. de Antonio Alvarez de Linera), Madrid 
(EDIC. STVDIVM), 1958, 122 págs., rca., 35 ptas. 


El tema de este libro siempre ha sido de actualidad. Y aunque en nuestros tiempos 
los curanderos van perdiendo campo, sin embargo, no faltan casos en que parece que 
vuelven de nuevo a su apogeo. (Hace poco leíamos un artículo en 4 B C sobre los cu- 
randeros, que, por cierto, no quedaban tan mal parados.) Para muchos enfermos, los 
curanderos tienen más habilidad que los médicos, y acuden a ellos antes que a los ga- 
lenos cuando se sienten molestados de alguna enfermedad. Claro que no siempre salen 
airosos de sus consultas, y entonces tienen que acudir a un buen médico para ver si 
puede deshacer aquel entuerto del «habilísimo curandero». 

Este libro no quiere enfrentarse con la gran pretensión de puntualizar sobre esta 
cuestión. Como dice el autor, «la experiencia le ha probado que si se quiere esforzar 
uno en ver los hechos, aceptarlos, analizarlos, sacar de ellos algunas consecuencias, hay 
muchas probabilidades de ser aborrecidos por los curanderos... La prudencia me invita 
a declarar desde el principió que estas páginas no tratan de cortar dogmáticamente una 
cuestión infinitamente compleja. A lo sumo, se dirigen a sugerir algunas reflexiones 
a propósito de los curanderos». Añadimos nosotros que el autor es doctor en Medicina 
y en Teología. Además, es sacerdote muy experimentado y especializado en cuestiones 
de sicoterapia. Por lo mismo, está muy capacitado para tratar de esta cuestión tan 
interesante, en la que, si no la última palabra, pone las cosas en su verdadero puesto. 
Un libro que se lee con gusto, como todos los que tratan de cosas curiosas. 


Fr. JosÉ Oroz RETA 


DURANT, G. M., Discovering Mediaeval Art, London (G. BELL € SONS), 1960, VIII-256 
páginas, tela, 21s. 


Este libro no es, no pretende ser, una historia exhaustiva del arte medieval. Es tan 
sólo una introducción al arte de la Edad Media, que no va a decir todo cuanto se puede 
decir sobre el tema. Los límites mismos del libro impiden ofrecer una visión exhaustiva. 
El libro trata de presentar una materia digna de estudio, después que ha logrado sus- 
citar el interés por estos temas. Se comprende que uno no puede llegar hasta el cora- 
zón mismo de las artes de la Edad Meda, tan alejadas de nuestra mentalidad. Esto hace 
que no se comprendan las manifestaciones artísticas de aquellos hombres sino después 
de un estudio sosegado. Además, con harta frecuencia, el arte de la Edad Media ha sido 
estudiado o enfocado tan sólo como una materia de disección, de frío análisis o es- 
peculación, de argumento árido, de modo que, al fin, los «árboles impiden ver el bosque», 
y lo que en realidad debería ser una fragante rosa que deleita a los sentidos se redu- 
ce a un experimento botánico de laboratorio. 

La obra de Durant tiene este simpático valor: que ha logrado ofrecer el arte de 
la Edad Media no como mero producto de laboratorio, sino como una rosa natural, con 
todos los encantos de la naturaleza. Las páginas de esta obra logran producir el pla- 
cer de la contemplación de un arte que fué, en un tiempo, parte de la vida de los hom- 
bres, placer acompañado de un conocimiento más profundo e intenso. Tanto el texto 
como las láminas que lo ilustran contribuyen a esta doble finalidad. Después de leer 
este libro, se siente uno como empujado a contemplar personalmente estas obras de arte 
de la Edad Media, que si bien se mantienen alejadas de nosotros por la distancia de los 
siglos, se hacen nuestras mediante el conocimiento y el amor que brotan de las páginas 


que tan maravillosamente ha descrito Durant. 
Fr. José Oroz 


y 
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MENÉNDEZ Y PELAYO, Marcelino, Varia (Edición Nacional de las Obras Completas 
de...). Madrid (C. S. 1. C.), 1956, 3 vols., 374, 424, 414 págs., rca. 


Con estos tres volúmenes se da por terminada la ingente obra de las Obras de don 
Marcelino. Son nada menos que 65 tomos los que forman las Obras Completas del maes- 
tro santanderino. Lleyar a cabo esta tarea ha supuesto, ciertamente, una fuerza de áni- 
mo no común en el que ha trabajado materialmente, y en los que con sus consejos han 
hecho posible esta edición, honra de las letras españolas. Don Enrique Sánchez Reyes, 
director de la Biblioteca de Menéndez y Pelayo, ha preparado esta edición. De los que 
trabajaron con él con igual empeño, dos cambiaron de plan y se fueron con el maestro. 
Miguel Artigas y Angel González Palencia no pudieron terminar su tarea ni vieron el 
sueño de sus ilusiones hecho realidad. El señor Sánchez Reyes debe mucho a ambos, y 
no ha podido olvidarlos cuando, al fin, ha logrado dar cima feliz a su trabajo. Sin duda 
que tanto el uno como el otro, desde el otro lado, contemplan gozosos la terminación 
de la obra, en la que trabajó y les sustituyó don Rafael de Balbín Lucas. 

Estos tres volúmenes recogen la última serie de las Obras Completas, y contienen 
unos doscientos títulos de trabajos menores de Menéndez y Pelayo. «Desde la inscrip- 
ción lapidaria y el pensamiento expresado en una cuartilla o la nota marginal de una 
página, hasta los ejercicios del escolar, las cartas-prólogos y otras que pudiéramos lla- 
mar abiertas por lo divulgadas, los informes sobre libros en Academias, los discursos 
políticos, religiosos o de circunstancias, y aun otros trabajos de más extensión, todo 
ha sido recogido con amor y diligencia en estas páginas, que, a pesar de tal mezcolanza 
de noticias, o tal vez por ella, no dejarán de ser amenas y útiles para conocer mejor 
y en sus más íntimos detalles el pensamiento y la vida de Menéndez y Pelayo». Era de 
suponer que no se hubieran publicado hasta ahora, ni tampoco en estos tres volúmenes, 
tantas notas como hemos visto en la Biblioteca de Menéndez y Pelayo. Nos lo dicen los 
editores con sinceridad, y reconocen que gran parte de esas notas han sido ya utiliza- 
das por el maestro en la edición de sus obras. Falta, pues, tan sólo la biografía del gran 
santanderino, que se prometió al principio, y la publicación de algunas cartas. Con eso 
queda completa una obra que ha de ser de la mayor utilidad y ha de servir para que de 
nuevo se vuelvan los ojos hacia don Marcelino. Sin duda alguna, ahora no hay excusa 
para no sentirse plenamente atraído y aun para meditar en serio sobre el pensamiento 
de aquel gran conocedor de la esencia española. Que estas obras completas consigan 
una de tantas finalidades como se han propuesto los editores, a los cuales expresamos 
el más completo agradecimiento por tan dura tarea. 


Fr. JosÉ Oroz RETA 


REYNOLDS, Ernest Edward, Santo Tomás Moro (trad. de J. M. Pavón Ruiz), Madrid 
(EDICIONES RIALP), 542 págs., rca. 


Desde hace tiempo se echaba en falta una biografía del gran canciller inglés cano- 
nizado por Pío XI el 19 de mayo de 1935. Es cierto que los escritores han dedicado sus 
plumas a esclarecer la gran figura de Tomás Moro. Pero faltaba una vida escrita por un 
católico que, recogiendo todos los materiales disponibles hasta la fecha, hiciera resaltar 
el aspecto de campeón y mártir de la fe que fué sir Thomas More. Reynolds viene a 
llenar con su obra este vacío, y en verdad que la figura de Tomás Moro resulta aureola- 
da de verdadero interés, lo mismo para los protestantes como, sobre todo, para los ca- 
tólicos. Y es que la persona del Gran Canciller es atrayente e interesante sobremanera, 
aúnque, a veces, se hayan exagerado las posiciones de los Tudor y la de Moro, que 
aparecía como un «fanático despiadado». 

La obra se inicia con un capítulo dedicado a la familia o casa de sir Thomas More, 

basado en el boceto de Holbein. Continúa la historia, en orden cronológico, con los ca- 
pítulos «Niñez y juventud», «El joven abogado», «Las primeras poesías», «Matrimo- 
nio», «La embajada en Flandes», etc. Al través de todos estos capítulos se dibujan los 
rasgos viriles de nuestro Santo, que tanta influencia tuvo en el período de los Tudor. 
Es un estudio completo y documentado. El autor ha sabido aprovechar todos los do- 
cumentos y los resultados de las últimas investigaciones sobre la persona y la época 
del Santo. A pesar del papel literario o político, el autor se inclina por el aspecto re- 
ligioso. Aunque la vida que nos ofrece no quiere ser un estudio crítico, sin embargo el 
autor ha preferido usar el método de abundantes citas en las afirmaciones que contiene 
su obra, ya que no siempre es fácil encontrar los escritos de Thomas More. 
: Los estudiosos de Historia y el lector en general han de encontrar grandes atrac- 
tivos en este libro, que aumenta su interés por las ilustraciones que contienen sus pá- 
ginas. Una bibliografía selecta de las obras de Thomas More y de estudios sobre su 
persona y doctrina da cima a la obra de Reynolds, estudio concienzudo y erudito. 


Fr. José Oroz Reta 
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A 4. S. F. TERTULIANI, De testimonio animae (Iintroduzione, testo e comento di Carlo Ti- 
Ñ a Torino (PUBB. DELLA FAC. DI LETT. E FILOSOFTA), 1959, 198 págs., rús- 
- tica, lire 1.500. 


El De testimonio animae es una de las obras más breves de Tertuliano y pertenece 
a la categoría de los escritores apologéticos, en cuanto defiende la verdad de la revela- 
ción cristiana. Pero junto a ese carácter apologético se encuentran indicios de motivos 
: polémicos contra el politeísmo pagano e incluso contra los mismos apologistas griegos 
y que habían mantenido un procedimiento que Tertuliano consideraba ineficaz para lle- 
o gar a las metas que se proponía la apologética cristiana. El opúsculo desarrolla algu- 
nos conceptos expuestos ya en el Apologeticum; pero el contenido del tratado es muy 
rico y completo. Tal vez haya una unidad de tema entre el De Carne Christi y el De 
testimonio animae, pero esa unidad se debe a la costumbre de Tertuliano, que vuelve 
sobre el mismo tema según las circunstancias se lo aconsejan. La conclusión lógica de 
todo el tratado es ésta: una invitación a abrazar la fe cristiana y a vivir según las 
verdades que testimonia el alma, para no ser acusados de incoerencia por el alma mis- 
“ma en el juicio de Dios. 

El libro, como es costumbre en estos casos, contiene una introducción, el texto y el 
comentario. Esta vez el autor añade unos apéndices en que toca cuestiones particulares. 
En la introducción expone la doctrina del opúsculo tertulianeo: el argumento cosmo- 
lógico de los estoicos y de los apologistas; el conocimiento natural de Dios en Tertu- 
tiano; conocimiento a posteriori, y conocimiento a priori o testimonio del alma —en 
este caso se analizan algunos pasajes relativos al testimonio del alma, tomados de otras 
obras de Tertuliano—; «prólepsis» y testimonio del alma; «prólepsis» y «divinación» ; 
valor del «testimonium animae». A continuación expone las noticias pertinentes al texto, 
analizando los códices y las ediciones de Tertuliano. El texto de la presente edición 
está hecho a base del códice Parisino (Parisinus latinus 1622 A) del siglo 1x, aunque se 
tienen en cuenta las principales variantes de otros códices... Expone, a continuación, 
las razones o explicaciones de las variantes que se han introducido en la edición. Sigue 
«el comentario, que no sólo se limita a la Gramática, sino que es, al mismo tiempo, un 
«comentario histórico, mitológico, métrico. A los apéndices, en que expone rápidamente 
problemas de especial interés relacionados con el tema, sigue una nota bibliográfica, un 
índice de nombres propios y otro de léxico. 

La obra es un estudio completo sobre el opúsculo tertulianeo. No dudamos que es- 
te trabajo serio, hecho a conciencia, ha de ayudar en gran manera a la investiga- 
ción y comprensión de toda la obra y de la doctrina de Tertuliano. 

Fr. José Oroz RETA 


TÁCITO, Vida de Julio Agrícola (Edición, introducción y notas de Manuel Marín y Peña), 
Madrid (C. S. I. C.), 1958, 128 págs., rca., 30 ptas. 


Esta monografía de Tácito, de no fácil calificación entre los géneros literarios, ofre- 
ce la biografía de una interesante figura histórica, que tiene por fondo un cuadro de 
la tiranía de los Flavios. En España contábamos ya con algunas traducciones de la Vida 
de Julio Agrícola, pero faltaba una edición comentada, hecha con criterio moderno y 
«con documentación actual. Esto es lo que tiene de nuevo la edición que nos ofrece 
Manuel Marín y Peña. Como suele ser costumbre en estas ediciones, la obra compren- 
«de una introducción en que se habla de las características de la obra de Tácito —ana- 
liza las varias hipótesis sobre el carácter: encomiástico, fúnebre, político, laudatio fu- 
mebris—; se estudia la persona de Agrícola, la época en que fué escrita la obra, etc. Se 
indica la historia del texto y se intenta un «stemma codicum». La bibliografía indica 
las varias ediciones, los estudios y comentarios y las traducciones españolas. A con- 
tinuación sigue el texto de la edición presente, con un abundante comentario histórico 
sintáctico. Sendos índices de cosas y de nombres cierran la obra, que si no aporta nada 
muevo a la crítica textual, tiene el interés de un comentario bastante completo e im- 


portante. 
Fr. José Oroz RETA 


SPIEGELBERG HORNO, Luisa, Dios guarde al Papa, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 
118 págs., rca., 38 ptas. 


La autora de este libro ya es conocida por otros que ha publicado en esta misma 
editorial. Sus lectores son preferentemente los niños, a los que logra interesar por sus 
dotes verdaderamente extraordinarias en la difícil tarea de narrar a los niños. Creemos 
que es una autora ya consagrada en esas difíciles lides de escribir libros para la ín- 
fancia. Este nuevo que nos ofrece Ediciones STVDIVM es una vida del Papa Pío XII, 
contada a los niños. Mejor dicho, no es una vida del Papa de feliz memoria. Son más 
bien cuadros de una vida, bocetos de la gran figura, tomados al natural, con el encanto 
de 'quien no teme las críticas, sino que sabe que sus lectores no pueden discutirle los 
hechos que narra en su libro. Por eso se lee con más gusto, pues no es un libro arti- 
ficioso, sino natural, con la naturalidad de los niños a quienes va dirigido 
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La autora, una vez más, ha sabido salir airosa de su empresa. Su prosa amena y 
exquisita subyuga y atrae, como atrajo y subyugó siempre la figura extática de Pío XII. 
Los que le vimos nunca podremos olvidarlo. Los niños que lean esta vida tampoco po- 
drán olvidarla con facilidad, y sin duda alguna soñarán con aquel cuadro en que las 
manos huesosas de Pío XII bendecían a otros niños que, como ellos, habían logrado 
ponerse en contacto con el Papa. Aquéllos, en persona; ellos, por medio de unas pá- 
ginas que, como cinta cinematográfica, había escrito y les había dedicado Luisa Spie- 
gelberg Horno, la escritora para niños. Y para mayores, también. 


Fr. José Oroz RETA 


MARTÍNEZ, Luis M., Almas próceres, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 130 págs., rca... 
30 ptas. ¿ 


Desde hace ya unos años es bien conocida la persona del Arzobispo de México, e 
igualmente conocida es su amplia producción literaria. Sus ediciones en España se ago- 
tan rápidamente, y el anuncio de un nuevo libro suyo es ya el anuncio de un nuevo 
éxito editorial. Por eso, huelga toda presentación y toda propaganda de sus obras, ca- 
caracterizadas todas ellas por una solidez doctrinal, una unción comunicativa y una ex- 
traordinaria claridad de exposición. 

Este nuevo libro estudia en ocho capítulos otras tantas floraciones de almas gran- 
des y magnánimas. El primer capítulo estudia a San Francisco de Sales desde «Los ca- 
minos de la dulzura». «Una vida de combate» es un boceto de Agustín de Hipona. San 
Juan Bosco se nos retrata maravillosamente en «El apóstol de la juventud». Santa 
Rosa personifica a tantas «Rosas de América» como han florecido en aquel noble, juve- 
nil y glorioso país. «Fragilidad y grandeza» es el capítulo dedicado al Santo mejicano 
que miró las nieves de «nuestras montañas» y se arrodilló ante la Virgen guadalupana, 
San Felipe de Jesús. En «El clamor de la sangre» tenemos la oración fúnebre del li- 
bertador de Méjico, al celebrarse el primer centenario de su muerte. «Hostia pro hostia» 
es el capítulo dedicado a la memoria de un joven congregante modelo que, muerto a 
los dieciséis años, dejó un ejemplo admirable de la madurez que puede imprimir en un 
joven la comunión frecuente. Se cierra el libro con el capítulo dedicado a los «Prime- 
ros mártires guadalupanos», muertos en una manifestación organizada para desagraviar 
A creido cometido contra la Virgen de Guadalupe que se venera en la catedral de 

orelia. 

Tal es el contenido del libro que el autor ha sabido vaciar en moldes nuevos, de for- 
mas perfectas y atrayentes. Este libro no desmerece nada de los que ya conocíamos del 
ilustre Prelado mexicano. 


Fr. JosÉ OROZ RETA 


HOESL, Paula, Joven, ¿quieres enfreniarte con la vida? (Trad. de Francisco Aparicio), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 72 págs., rca., 34 ptas. 


Las obras de esta autora francesa tienen un algo que las distingue de las otras obras 
dedicadas a temas semejantes o idénticos. Paula Hoesl es una mujer que ha frecuen 
tado las aulas universitarias, de las que ha logrado unas vivas experiencias que luego 
ha vaciado en los libros dedicados a la mujer, sobre todo a las jóvenes. Todas sus pá- 
ginas denotan un conocimiento profundo del alma femenina, a la que se dirige con la 
finura, delicadeza y certero tacto de que es capaz un alma de mujer. Este librito es 
una conversación íntima, de corazón a corazón, entre la autora y otras tantas jóvenes 
que se acercan a las cancelas de sus páginas. En tema de la conversación es de ver- 
dadero interés para los interlocutores. Es el problema de la vida. Son las cuestiones 
de la fe en los valores de la vida. Es la esperanza y el amor, no tanto desde el punto 
de vista de sus valores humanos, cuanto de sus valores transcendentes. Es la vida, pero 
la vida plena, fecunda, como la golondrina jubilante del «Cántico de Pentecostés» de 
Paul Claudel. Todo se encamina a conquistar aquella vida que es luz, paz y amor. 

Las jóvenes hallarán en estos diálogos de la vida páginas de experiencias íntimas, 
escritas en un estilo sugerente. Y al través de estas páginas se encontrarán con un 
corazón de amiga que sabe vibrar al unísono con el suyo, ante los problemas de la 
vida presente y ante la futura, que en ella se prefigura. 


Fr. JosÉ Oroz RETA 


JUNGMANN, José Andrés, El culto divino de la Iglesia (trad. de Miguel Altolaguirre), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 382 págs., rca. 


El P. Jungmann es muy conocido entre los lectores españoles atraídos por los temas 
litúrgicos. El sabio Profesor de la Universidad de Insbruck adquirió una fama mun- 
dial con su ponderada obra Missarum Solemnia, que ha sido traducida a casi todos los 
idiomas más conocidos. Este nuevo libro que nos ofrecen Ediciones Dinor, de San Se- 
bastián, constituye un verdadero manual de liturgia, práctico y utilísimo, donde se 
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condensan las riquezas de la litur 


tigación y magisterio, con lo cual se hace más meritoria la o 
> bra. El iber 
a ha renunciado a todo aparato científico y los tecnicismos E a 
O Ra y facilidad en la lectura y en la comprensión po 
, como suele ser costumbre, comienza su obra exponiendo los rincipios 
sale cl ac a desde los tiempos Sstoless REA 
ue : 1 ción la legislación según la ley vi 5di 
o: Estudia seguidamente los elementos CdSItit OS de ee A 
e canto y la participación de los fieles en la oración del sacerdote. Describe luego la 
arquitectura de las iglesias, los altares, los ornamentos sagrados, los símbolos El 
nos. El capítulo VI está dedicado a los ritos sacramentales. Consagra más de 90 pre 
nas al análisis histórico y litúrgico de la Santa Misa y las Horas Canónicas AE 
su maravilloso tratado con una exposición de los diversos ciclos del Año Litú i 
y los variados elementos del calendario litúrgico. Ed 
La crítica ha acogido calurosamente esta nueva obra del P. Jungm 
que muchos sacerdotes y fieles en general, deseosos de conocer a a 
cia de la vida litúrgica, han de leer con gusto y no escaso provecho estas páginas. Junto: 
con la profundidad de la ciencia litúrgica, el autor ha sabido hermanar la amenidad y 
la simplicidad de exposición. Los nuevos tiempos exigen autores nuevos y libros nue- 
vos. Este no defrauda a quien acude a él en busca de unos conocimientos nuevos, aco- 
modados a la nueva mentalidad. La traducción, perfecta, como suele hacerlas el P Al- 
tolaguirre, ya muy ducho en estos menesteres. , 


Fr. José Oroz Reta 


DUBARLE, A. M., O. P., Los Sabios de Israel, Madrid (ESCELICER), 1959, 335 págs. 


El P. Dubarle, en estas páginas, editadas pulcramente por Escelicer, realiza un 
esfuerzo muy loable por introducirnos en un mundo intelectual un poco cerrado para 
nosotros por la distancia de los tiempos y lugares y por la forma literaria en que se 
expresó la sabiduría de los antiguos orientales. Pero ellos fueron testigos de Dios y 
representan aún un humanismo que no ha perdido nada de su vigencia. 

El presente estudio moderniza a los sabios de Israel en cuanto cabe: los pone en 
el ambiente y marco histórico en que vivieron y los interpreta con lenguaje moderno, 
Este libro no es un comentario de los libros sapienciales en el estilo corriente: las 
introducciones literarias se limitan a lo mínimo: las cuestiones de la autenticidad se 
omiten, salvo en alguna rara ocasión, como con motivo de los discursos de Eliú, en el. 
libro de Job. 

El P. Dubarle lee y expone estos libros como un creyente que acepta la inspiración 
de la palabra de Dios y pone empeño en investigar la continuidad y la homogeneidad 
del pensamiento sapiencial en Israel. Los sabios se distinguieron por dos cosas: la fe 
en un Dios sabio y omnipotente que gobierna la Historia, y la experiencia de las cosas 
humanas. En el propósito del autor no entra el tomar parte en controversias como 
la esperanza de la vida eterna o la personalidad de la Sabiduría en el Antiguo Testa- 
mento. Pero, aun con estas limitaciones, el libro del dominico francés nos descubre un 
amplio horizonte de ideas y nos enseña a gustar las venerables páginas de la antigua 
sabiduría, que por su expresión arcaica muchas veces pasan de vuelo nuestro interés 
y curiosidad. _ 

A cada libro acompaña un epíteto que le caracteriza: Los Proverbios o Salomón y 
la sabiduría de los hijos del Oriente; Job o las protestas de la conciencia; Cohelet o las 
decepciones de la experiencia; Ben Sirah o el inventario de una herencia; El libro de 
la Sabiduría o un universalismo espiritual; El Evangelio o aquí hay más que un Sa- 
lomón. 

El autor nos lleva a los umbrales del Evangelio, que es mucho más que un libro 
sapiencial, porque es el coronamiento y síntesis de todo el Antiguo Testamento. El 
Evangelio recoge todo lo mejor de la antigua sabiduría y a veces corrige y completa 
con nueva visión sus enseñanzas. 

Así los Proverbios habían propuesto a los perezosos el ejemplo de la hormiga para 
invitarle a un trabajo asiduo, con el fin de procurar el bienestar y la seguridad de ma- 
fñiana. Cristo muestra, al contrario, que la vida es posible sin tantas preocupaciones. 
con el ejemplo de los lirios del campo y de las aves del cielo. 

No sólo para los estudiosos de la Sagrada Escritura, sino para toda clase de lectores 
es muy útil e instructivo este libro, en que se ofrecen tantos preceptos de vida indivi- 


dual, familiar y social. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


TARANCÓN, Enrique, El sacerdote y el mundo de hoy, Salamanca (EDIC. SÍGUEME), 
1959, 276 págs., rca., 50 ptas. 


La renovación total de la vida cristiana —consigna pontificia para nuestro tiempo- 
exige una renovación a fondo de todos los elementos que la integran. Con estas pa- 
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olsona la introducción de su libro-carta pastoral. 


Jabras comienza el señor Obispo de S in : 
Desde hacía tiempo estaba en su mente el revisar toda la vida sacerdotal. o Da 
lo hace y con acierto. Divide la obra en dos partes: 1.* El sacerdocio eterno. 2. 


z 1 día. La primera parte es un tratado teológico sobre la naturaleza del 
base Es sus lala En la segunda, examina hasta el más mínimo detalle % 
wida del sacerdote de hoy. Le ha dedicado 185 páginas de las 276 que comprende e 
libro. Con serenidad y buen juicio recorre todos y cada uno de los problemas que más 
:afectan al sacerdote de hoy. Vida en común de los clérigos, el hábito talar, diversiones 
y espectáculos profanos, el sistema arancelario, los nuevos campos de apostolado, el 
«cine, la radio, la televisión... en fin, todos los problemas sacerdotales son tratados 
¡por el señor Obispo. En general, da la solución tradicional preconizando, a veces, las 
nuevas iniciativas. Termina la obra con una conclusión, resumen de todo lo antedicho: 
«La santidad sacerdotal ha de ser la base firme de la actualización de nuestro aposto- 
lado». El libro, compuesto con comprensión del pensamiento moderno, servirá para 
que el sacerdote se de cuenta de la responsabilidad que pesa sobre él en estos mo- 


“mentos. 


Fr. J. VERA 


"VANZIN, V. C., L'Evangelizzazione delle Culture, Parma (IST. SAV. MISS. ESTERE), 
1958, 156 págs., rca., 400 lire. 


Las revoluciones y los cambios políticos y sociales de nuestro tiempo han modifi- 
cado las posiciones de las misiones católicas y han creado nuevos temas y problemas ( 
nuevos. La independencia política que algunos de los territorios de misión han conse- 
guido y la presencia en ellos del enemigo común, que es el comunismo, indican las 
proporciones de la nueva fase de evangelización. Las páginas que P. Vanzin tratan 
«de señalar la importancia del problema y quieren reavivar la atención de cuantos to- 
davía siguen pendientes de la suerte que espera al apostolado misional en el mundo. 
Como indican el autor en el prólogo de su libro, hasta ahora tal vez no se puede ha- 
blar con un conocimiento exacto del problema por falta de documentos para desarro- 
llar el tema y para sacar las conclusiones oportunas. Pero, a pesar de todo eso, hay 
indicios suficientes para fijar los términos mismos del problema en sus justos límites. 

Las perspectivas de este librito se centran sobre el campo misional, pero merced 
a las interferencias se puede hablar del campo mundial. Solamente en el cristianismo, 
sobre el puente de la Encarnación, es posible una auténtica dialéctica, que valoriza 
las condiciones humanas, no solo en sus exigencias religiosas e individuales, sino en 
la trama social y en el contenido cultural. El libro que reseñamos, dentro de su bre- 
edad, suscita grandes ideas, de vital importancia para las misiones católicas. 


Fr. Jos Oroz RETA 


SANCHIS ALVENTOSA, J. Joaquín, Ejercitatorio: Teoría y práctica de Ejercicios es- 


pirituales (volúmenes I y Il), Barcelona (EDIT. LITÚRGICA ESPAÑOLA), 1959, 
455 y 503 págs. 


A estos dos primeros volúmenes del Ejercitatorio seguirán otros dos. Y es de desear 
sea pronto, pues se trata de una obra muy práctica. 

Muchas, muchísimas veces se ha estudiado el libro de San Ignacio, pero pocas sin 
Negar a conseguir lo que el autor ha realizado: Enseñar a aprovechar la doctrina del 
santo sin perder el sello de la espiritualidad del ejercitante, indicando el camino para 
unir el método ignaciano y la ascética propia. Y hacer todo esto de una manera emi- 
nentemente personal, por propia experiencia; y así, aunque los temas sean sabidos 
resultan completamente originales y adaptados a la vida moderna. 

El primer volumen está dividido en dos partes. En la primera trata de la natura- 
leza de los ejercicios ignacianos y su adaptación a la espiritualidad franciscana, y de 
la estructuración de unos ejercicios. La segunda es un curso de ejercicios para sacerdo- 
tes, cuya principal característica es la sinceridad, hablando siempre con los ojos abier- 
tos a la vida real del sacerdote. Lo que hace que sea un libro no sólo para ejercicios 
sino para ser leído también fuera de ellos. : 

El volumen segundo se halla dividido asimismo en dos partes. La primera para 
religiosos, para religiosas la segunda. No se trata de unas meditaciones para ejerci- 
cios, sino de un verdadero curso encuadrado en un plan teológico. En ambas partes 
se admira su sentido realista y práctico, si bien es más discursivo en cuanto a lo 
A E Hr y más afectivo en cuanto a las religiosas. : 

lrector hallará materia abundantísi ími ¡ Ss y 
rencias que le abrirán nuevos caminos Pio a O Nac 


J. M. ITURGOYEN 
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: LENVAL, H. Lubienska de, El silencio a la sombra de la palabra (Trad. de Victoriano 
* Ruilope), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 124 págs., rca. 


Helena Lubienska de Lenval es una persona que se ha dedicado a la educación de 
la juventud. Sus clases de niños pequeños gozan de una bien ganada fama. En este 
libro nos da una clase práctica sobre el silencio y el papel que tiene en nuestra for- 
mación como medio educador, como disciplina personal y como legaria contemplativa. 
La obra no es sencillamente una defensa del silencio por el silencio mismo, sino del 
silencio aliado valioso de la palabra. Como muy bien ha hecho observar la autora, las 
momias son mudas, pero no silenciosas. Y los monjes, en su diaria salmodia coral, son 
silenciosos, pero no mudos. Pudiéramos decir que poseen la elocuencia del silencio. 
Fuera de algunos casos aislados y extraordinarios, el silencio supone una conquista, 
un esfuerzo. De este silencio, como conquista y esfuerzo, se ocupa la autora de estas 
breves líneas que ha sabido volcar en ellas lo mejor de sus experiencias personales y 
los adelantos de una pedagoga tan reconocida como María Montessori, de actualidad 
siempre creciente en la educación de la niñez. 

La obra contiene tres partes: Silencio en la casa; Silencio en nosotros; Silencio 
delante de Dios. Cada una de estas partes contiene ocho capítulos breyes, pero suma- 
mente sabrosos. Es del todo nuevo el enfoque que la autora da al silencio de los 
muebles, silencio de los gestos, silencio de los ojos. El silencio es ausencia de todo 
alboroto, de todo cuanto perturba la atención, de cuanto distrae el ánimo en la con- 
templación serena de las cosas. El silencio se demuestra y se perfecciona precisamen- 
te en esta voz silenciosa, tan opuesta al mutismo. El silencio se presenta como aliado 
inseparable de la palabra que no turba el silencio, sino que lo realza y le da valor, 
siempre que es conducida por una voz dulce y respetuosa para el bienestar de los 
demás. 

El libro, aún dentro de los límites que le ha señalado su autora, ofrece un nuevo 
aspecto del silencio. Sin duda alguna que despierta nuevas perspectivas. Su lectura 
ha de ser muy útil y provechosa para todas las personas que buscan en el silencio la 
paz. La percepción psicológica de la autora, muy ducha en pedagogía práctica, ofrece 
"nuevos campos de aplicación a la formación de los niños, para lo que es de suma im- 
portancia el capítulo «Contemplación silenciosa del niño». 

Fr. José Oroz RETA 


“SCHNEIDER, Oda, Centinelas en la noche (Trad. de Alfonso M. de Santa Teresa), Ma- 
drid (EDICIONES STVDIVM), 1958, 106 págs., rca., 30 ptas. 


Las obras de la famosa carmelita austríaca se están traduciendo a varias lenguas. 
En España se han traducido algunas: recordamos En el principio era el corazón, El 
ordenó en mí el amor. En todas sus obras se nos presenta un alma sencilla, clara abun- 
dante en pensamientos profundos y consoladores. Sus páginas están repletas de sen- 
«cillez, fina psicología, candor infantil y amor seráfico. Este amor y sencillez se deborda 
en esta serie de meditaciones sobre la santa liturgia del Adviento. Son meditaciones 
“sencillas como el alma de la autora y como ella desborda perfumes de amor y de paz. 
El alma es el centinela que espera ansioso la aurora de la venida del Señor. «Dios es 
la luz. Le desea mi alma. / Fluye en vacío sus ayes silentes. / Sombra y silencio. La 
noche persiste; / Dios en la Virgen la noche transita / y la enflorece de luz infinita.» 
Este es el verso que, como pórtico sonoro, abre el libro. Y luego, las meditaciones 
“para las cuatro semanas de adviento, llenas de ideas y sobre todo de afectividad. 


Fr. José Oroz RETA 


BURKE, Thomas J. M., María y el hombre moderno (Trad. de Julio Aguilar), Madrid 
(EDIC. STVDIVM), 1958, 210 págs., rca., 50 ptas. 


Este libro, se afirma en el prólogo, trata de estudiar la influencia de María sobre 
el ambiente cultural del hombre moderno. ¿Qué luz arroja sobre la noción medieval 
del Estado, sobre la literatura y sobre la universidad? ¿Responde María a las aspira- 
«ciones sicológicas de la Humanidad? ¿Tiene ella un papel especial en la salvaguardia 
del monoteísmo? ¿Lucha ella con su ejemplo contra la tendencia del hombre a despre- 
ciar y desdeñar la carne, no solamente como envoltorio del espíritu, sino como un 
«estorbo a los libres movimientos del alma? ¿Es ella un abstáculo en el camino que 
conduce a Cristo? ¿Es la vida de María una respuesta o solución al problema del «pa- 
vaso moderno, superficial alegría sin humor, que infecta nuestra civilización». A estas 
y otras preguntas tratan de contestar los autores de los artículos que componen este 
libro, que no es ni la devoción mariana, acorde con las exigencias de la vida moderna. 
Por eso no dudamos que estas páginas han de ayudar a un desarrollo nuevo del cul- 
to de la Virgen, precisamente desde el punto de vista cultural, amplio, con lenguaje de 
“actualidad y con destino a las peculiares modas o exigencias de los tiempos actuales. 

Los autores, ingleses y americanos, sacerdotes y seglares, tratan de mostrar al horm- 
bre de nuestros días la personalidad de María, su innegable repercusión en la historia, 


y 
s 
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su presencia en la cultura, su misión transcendental y su significación para la vida 
de los individuos. De lectura amena y entretenida, estas páginas pueden llevar al áni- 
mo del hombre moderno la preocupación por un tema de todos los tiempos. 


Fr. Jos OROZ RETA 


GERBIER, T. A. M., Verdadera práctica de la Devoción al Sagrado Corazón de Jesús. 
(Trad. de J. M. Sáenz de Tejada), Barcelona (EDIC. LUIS GILD, 1959, 350 pági- 


nas, rca., 64 "ptas. 


El libro, editado por Luis Gili, ya hace varios años que apareció en lengua fran- 
cesa y en lengua española. La presente es la tercera edición. El autor divide la obra: 
en tres partes: la primera, está desarrollada de una manera muy peculiar, por tanto, 


en buena lógica, primero es proponer la naturaleza de la devoción y después deducir. 


sus ventajas o distintas cualidades que de ella dimanan. En la segunda parte expone 
los cultos exteriores que pide el Sagrado Corazón. Encabeza el primer capítulo de esta 
parte la Consagración al Sagrado Corazón, su naturaleza y el tiempo en que se ha de 
hacer. Como consecuencia, completan la Consagración todos los demás actos y devo- 
ciones que sugiere los siguientes capítulos. En la tercera parte explica lo que a cada 
uno pide en su vida interior el Sagrado Corazón. Es, en resumen, toda la ascética 
cristiana centrada en el Sagrado Corazón. La obra, en conjunto, es un libro logrado.. 
El amante del Sagrado Corazón de Jesús encontrará en sus páginas saludables estímu- 
los que le acreditarán la devoción. El traductor ha puesto algunas ediciones de poca 
importancia. En cambio, ha suprimido algunas oraciones y devociones que eran pro- 


pias de devocionarios. Al final del libro trae el texto íntegro de la Encíclica «Haurietis. 


Aquas». 
FR. J. VERA 


FOUCAULD, Carlos de, Escritos espirituales (Trad. del francés), Madrid (EDIC. STV-- 


DIVM), 1958, 192 págs., rca., 50 ptas. 


La figura del P. Carlos de Foucauld nos es bien conocida por la biografía de Mi- 


guel de Carrouges, Carlos de Foucauld, explorador místico y por el libro de Voillaumé,. 


En el corazón de las masas: las fraternidades de los Hermanitos del Padre Foucauld. 
A pesar de la luz que ambos libros proyectan sobre la personalidad del gran «con- 
vertido», creemos que faltaba algo para comprender en toda su profundidad el carác- 
ter extraordinario del «ermitaño del Sahara». Por muchos datos que ya conocemos so- 


bre sys andanzas como estudiante en Saint-Cyr, como explorador de Marruecos, como- 


novicio de Nuestra Señora de las Nieves, trapense de Akbés, sirviente de las Clarisas 
de Nazaret y de Jerusalém, ermitaño de Beni Abbés, y de las montañas de Hoggar, 
todavía nos faltaba algo para conocer el pensamiento íntimo y las intimidades de su 
alma. Y es precisamente en esta serie de escritos espirituales donde se nos manifiesta 


en toda su amplitud esta alma grande y generosa que supo dar hasta la última gota: 


de su sangre para la salvación de los musulmanes de Marruecos. 

Los escritos que ahora se reproducen no fueron escritos para ser publicados. Por 
eso se nos antoja que las palabras deben de sentir cierta vergiilenza en salir a la calle 
y comunicar los sentimientos más íntimos del autor. Pero al mismo tiempo no duda- 
mos de que esas mismas palabras han de saber llevar el mensaje de paz y de aposto- 
lado del gran morabito. Abarcan toda la vida del autor, desde unas breves cartas que 
escribe a un trapense desde las soledades de Siria, en la Trapa de Nuestra Señora del 
Sagrado Corazón hasta unas cartas al P. Caron y P. Guerin, a los que expone sus ideas 


sobre la misión de Marruecos. Se desborda en estas páginas la firmeza de su fe, la. 


generosidad de su entrega, su tierna piedad. El lector puede encontrar párrafos ad- 
mirables que son un canto a la soledad y frases de fuego que le colocan entre las 
almas más enamoradas de la cruz. 


Fr. José Oroz RETA 


BERTHELEMY, Jean, Visión cristiana del hombre y del universo (Trad. de José Luis 
Lorenzi), Buenos Aires (EDIT. EDUCACIÓN Y VIDA), 1959, 382 págs., rca., 85 ptas. 


Sabido es que el cristianismo no es una filosofía, aunque se pueda hablar de una 
filosofía cristiana. Pero en sus postulados implica, como toda religión, una concepción 
peculiar del mundo, del hombre y de su destino, como hay muchas y falsas religiones 
que no pueden satisfacer plenamente los deseos del corazón humano, precisamente por 
el enorme vacio que nunca pueden llenar. El autor de la presente obra expone un am- 
plio programa en que se centra definitivamente el hombre y el universo 

El cristianismo, no sólo doctrina, sino acción y vida, ha traído al hombre una visión 


clara y definida de su origen y de su finalidad de su per j 
: ”z y Y E 
destinación para la eternidad. Hasta el Cr A ci o 


la verdad sobre el hombre, el mundo y su 


istianismo, ninguna filosofía había dicho toda: 
s relaciones con Dios. Sólo el Cristianismo ha: 
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b 
í 


BIBLIOGRAFÍA 301 


1 % 


traido un mensaje completo, y en él ha expuesto todo un programa de felicidad. Sólo él 
ha logrado salvar todo el problema insertándolo en Dios, en él únicamente puede en- 
contrar solución el verdadero problema de la humanidad. No es difícil imaginar una 
cosmovisión coherente que pueda suscitar poderosamente nuestra admiración, y que 
precisamente por eso deja no pocas veces sin resolver un dato del problema. Tan sólo 
el mensaje de Cristo nos puede hacer libres, con la libertad de los siervos de Dios. 
Y solamente la doctrina del Evangelio puede hacernos felices en medio de un mundo 
que parece cercarnos y angustiarnos y cerrarnos el camino de la vida y de la felicidad. 
El Cristianismo no es una doctrina de la angustia, porque la angustia implica unos 
cauces estrechos, limitados, finitos, mientras el hombre, su mensaje y su destino son 
amplios, ilimitados y eternos. 

_ Tal es el intento de esta obra de Berthélemy, que se lee con agrado y con interés. 
Y no podía ser menos, ya que toca en las más íntimas fibras del espíritu humano. Es 
un libro de Teología, pero de una Teología vital. Una Teoantropología que define re- 
sueltamente el papel del hombre en el mundo y en sus relaciones con Dios. 


Fr. José Oroz RETA 


CAPRILE, Juan, La oración mental, ¿cómo se hace? (trad. de P. Francisco Aparicio), Ma- 
drid (EDIT. STVDIVM), 1958, 158 págs., 36 ptas. 


He aquí un libro práctico para todos aquellos que, con buena voluntad, deseen 
aprender a hacer oración mental. Libro práctico, pero fundamentado en la doctrina tra- 
dicional de la Iglesia. 

_En los primeros capítulos habla de la oración, sus grados y necesidad. En los res- 
tantes, y sobresaliendo entre ellos el titulado «El método de Nuestro Señor», de la ma- 
nera de hacerla, a través de la experiencia y doctrina de los doctores y tratadistas as- 
Céticos, y acomodándola a las almas deseosas de la pacífica conversación con Dios. 

En resumen, enseña a hacer oración de una manera suave y por decir insensible 
dándonos cuenta después de haber aprendido. Y dándonos cuenta también, lo que es 


necesario para todo cristiano, de que estamos decididos a hacer oración. 
J. M. ITURGOYEN 


ORLANDIS, José, La vocación cristiana del hombre de hoy, Madrid (EDIC. RIALP), 1959» 
200 págs., rca., 35 ptas. 


Con frecuencia el hombre moderno se olvida de su destino y desoye la vocación de 


* Dios. La vida moderna le hace sordo y distraído a los valores eternos. Por eso hacen 


falta voces internas que lo despierten de su sueño y le hagan escuchar el mensaje de 
Cristo, que sigue siendo tan actual como hace veinte siglos, a pesar de que algunos 
hayan intentado probar lo contrario. La llamada de Cristo sigue siendo idéntica, aun- 
que los tiempos hayan cambiado. Por eso el autor quiere alzar la voz para contribuir 
a este concierto en que se quiere reavivar al hombre su responsabilidad para realizar 
la vocación cristiana en su tiempo, en sus circunstancias propias. 

Como dice el autor, estas páginas se han escrito con la vista puesta en el hombre 
corriente de hoy, que ha sido llamado por Dios para vivir la plenitud de su vocación 
cristiana. Pero no sólo existe ese hombre que ha sentido la llamada. Junto a él, a modo 
de trasfondo, se perciben las voces y la presencia de otros compañeros de camino, ale- 
jados o extraños a la fe de Cristo, pero portadores de los mismos valores. Para todos 
ellos están escritas estas páginas, que son mensaje de amor y de esperanza, y llamada 
de alerta, voz de mando para encuadrar en su auténtico marco la realidad presente de 
la vida del cristiano. Son capítulos de actualidad, como los tres primeros, en que se 
exponen las características de nuestro tiempo, la crisis de un mundo secularizado. Los 
restantes capítulos tratan de resaltar algunos rasgos de la vocación cristiana. Dejando 
a un lado algunos aspectos de menor importancia, se insiste en los matices más sig- 
nificativos y se logra un perfecto esbozo o silueta de lo que debe ser el hombre que se 
enfrenta con las más graves realidades y responsabilidades de la actualidad. De la lec- 
tura de estas páginas brota en el ánimo del lector la conciencia viva de su vocación, 
que es un llamamiento a seguir de cerca al Maestro, precisamente mediante la imita- 


ción y cumplimiento de su doctrina. 
Fr. José ORoZz RETA 


GAILLARD, Jean, El misterio pascual y su liturgia: Itinerario litúrgico para la Semana 
Santa y la Semana de Pascua (trad. de Camilo Sánchez), Barcelona (EDIT. LITURG. 


ESPAÑOLA), 1959, 236 págs., rca. 


El libro, como indica el subtítulo, es una guía para las dos semanas que van desde 
el Domingo de Ramos hasta el domingo «in albis», en que la Teología, la Liturgia y 
la Historia se compenetran en una admirable síntesis. Está adaptada esta guía al 
nuevo «Ordo» de la Semana Santa, y quiere servir de ayuda a los cristianos para que 
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celebren con fruto la Semana Santa y la Semana de Pascua, meditando el sentido teo- 
lógico de los ritos y de las oraciones, según nos las ofrece la liturgia romana. El autor 
ha prescindido de todo aparato científico y de las discusiones críticas que indican una . 
más profunda erudición, pero que en modo alguno ayudan a la comprensión de los > 
misterios. Los textos bíblicos y litúrgicos no están transcritos en su totalidad, por 4 
lo cual se impone, como es natural, el uso de la Biblia y del misal, donde se contie- Ñ 
nen las riquezas inagotables de los ritos en los que la piedad de la Iglesia ha ido depo- ' 
sitando lo mejor de su espíritu. 

La obra comprende cuatro grandes capítulos. El primero puede considerarse como 
una introducción o parte primera en que se hace ver el alcance y la profundidad del , 
misterio pascual. Es la «mística del misterio pascual», que puede compendiarse en esta 
frase: «La victoria de la vida por la muerte». El misterio pascual comprende la obra 
entera de Cristo, en el pasado, en el presente y en el futuro. En la segunda parte, que » 
comprende los tres capítulos restantes, analiza uno a uno los elementos que integran 
la liturgia pascual y la Semana Santa. Es una obra que, dentro de su sencillez, puede 
ofrecer inapreciables servicios a los fieles que desean orar en comunidad de sentimien- 
tos con la Iglesia. Los sacerdotes pueden encontrar en sus páginas sugestivos temas 
para la exposición de la liturgia pascual en sus catequesis o sermones. % 


Fr. José Oroz RETA ) 


GASNIER, Michel, María en Nazaret (trad. de Julio Belloso de Francisco), San Sebastián 
(EDIC. DINOR), 1959, 214 págs., rca. 


Jamás podrá terminarse la exploración del'misterio de María. Así traduce el autor, 
después de las primeras líneas del capítulo primero, el famoso axioma: De Maria num» 
quam satis. Sin embargo, no aborda nuevas cuestiones de la Virgen. Tan sólo se cir- 
cunscribe a describir la vida de María en Nazaret. Son 32 cuadros, escritos con amor 
y devoción, que van desarrollando el prodigioso destino de la Virgen, humilde y glo- 


riosa, de Nazareth. El autor se ha servido de todos los recursos que le ofrece la escri- j 
tura y la tradición oral, y, a veces, de algunas divagaciones que la fantasía piadosa . 
gusta de describir. Los cuadros, de lectura ligera y ambiente piadoso, nos dan la 3 


impresión de convivir con los componentes de la Sagrada Familia, asistir a sus encan- 
tadoras escenas familiares y participar de las enseñanzas y beneficios de su intimidad. 


Fr. J. VERA 


CAFFAREL, Henri, Matrimonio: Nu“uuds perspectivas (trad. de J. R. T.), Barcelona (EDI- 
TORIAL LIT. ESPAÑOLA), 1959, 410 págs., rca. 


Este libro está formado por una serie de artículos de varios autores que fueron apa- 
reciendo en la revista francesa «L'Anneau d'or», que dirige el P. Henri Caffarel. El 
afán de dicha revista y de los artículos que en ella se publican es un esfuerzo cotidiano 
por una ascética matrimonial. Ya han llegado a España las iniciativas de esos matrimo- 
nios católicos —los «Equipes de Notre-Dame»—, y es de esperar que pronto se noten 
los abundantes frutos que se dan en la nación vecina. Estos «Equipos de Nuestra Se- 
ñora» son, a veces, colaboradores de la revista, ya que en los artículos se recogen notas, 
sugerencias y estudios llevados a cabo por dichos equipos matrimoniales, partiendo de 
circulares cursadas sobre temas concretos. 

El libro descubre .nuevas perspectivas o, al menos, despierta perspectivas que se 

iban olvidando. Uno de los conceptos esenciales para mantener una actitud firme y recta 
en la vida es el amor. Con frecuencia se olvida que vivir es amar, con todo lo que el 
amor exige de renunciamiento, en la tragedia de la vida moderna. La esencia del ma- 
trimonio como sacramento es precisamente el amor, ya que tal es la característica de 
al unión de Cristo con su Iglesia, que simboliza el matrimonio cristiano. El matrimo- ] 
nio no puede ser un asunto sin importancia. Es un sacramento, y como tal produce 
la gracia y descubre la santidad matrimonial que honra la historia de la Iglesia. Los 
autores de este libro no tratan de producir emociones estéticas, sino que quieren que 
sus páginas constituyan un elemento de edificación, un estímulo que ayude a los espo- 
sos cristianos que desean tomar en su verdadero punto la función de esposos y de 
padres que han abrazado. 
Sl Lan partes de la obra son: El amor conyugal; Amor y sufrimiento; El don de la 
vida; Santidad en el matrimonio. Todos los artículos tienen un algo de íntimo, que 
refleja el alma misma del escritor. La lectura de estas páginas se impone por el mismo 
interés del tema. Casi diríamos que se lee como una novela de verdadero interés. 


Fr. José Oroz RETA 


id 


ZULUETA, Adrián, Las profecías de Jesús- 
196 págs., rca. 
Como reza el subtítulo, este libr: 
Jesucristo. No tiene pretensiones d 


Mesías, Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 


o es un estudio apologético sobre las profecías de 
e hacer una cosa científica, sino más bien de ofre- 


A 
, 
. 
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cer al pueblo, puesto a su alcance, un estudio apologético o una exposición de las doc-- 
trinas que se estudian en clase. Para eso ha prescindido de todo rigor científico, aun- 
que no ha renunciado a exponer los hechos principales en que se apoya toda exposi- 
ción rigurosamente científica. Expone el problema siguiendo un plan muy adecuado a: 
la generalidad de los lectores: Problema que se nos presenta; Breve estado de la cues- 
tión; Examen interno o pruebas; Examen externo, mediante la Historia, y Conclusión 
científica. E 

El tema de las profecías de Jesús-Mesías es, ciertamente, de capital importancia en 
la apologética. Por eso el P. Zulueta no ha dudado de ofrecer esta breve monografía. 
para servicio del público en general. Al mismo tiempo, creemos que este breve libro. 
puede ser una guía provechosa para los profesores de Religión, y prestará grandes 
servicios a los predicadores, conferenciantes, catequistas y, en general, para los segla- 
res cultos que deseen tener un conocimiento más profundo de los principales problemas. 


filosóficos y teológicos de nuestra religión. 
Fr. José Oroz RETA 


SALVANESCHI, Nino, Por los senderos de la paciencia (trad. de Ana María Arranz Cara- 
_bias), San Sebastián (ED. DINOR), 1960, 300 págs. 


Es la presente novela de Salvaneschi un estudio psicológico en el que su autor ha 


sabido entrelazar con mano maestra lo útil y lo bello, lo llano y lo emotivo, en unas: 


páginas pletóricas de humana comprensión y elevado espíritu. 

Dios, por sus inescrutables senderos, guía a las criatura, sembrando en todas ellas 
una inquietud que es el motor supremo del corazón del hombre. Así ocurre con Clara, 
protagonista de la obra, envuelta en las más amenazadoras tormentas de la adversidad, 


y que, sin embargo, no se rinde ni desespera, sino que se somete «pacientemente» a . 
la voluntad de Dios. Y en derredor de Clara todo se ennoblece y sublima: lo mismo- 


los sentimientos de su adorador Martini que la fría inteligencia del materialista Baldi. 
J. M. ITURGOYEN 


CICOGNANI, Amleto Giovanni, El sacerdote en las Epístolas de San Pablo (trad. de Justo. 


Pérez Usoz), Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 284 págs., rca., 50 ptas. 


Como advierte el autor, es casi imposible hablar o escribir sobre el sacerdocio sin. 
tomar como punto de partida algunas de las expresiones de San Pablo. Todos los auto- 
res que han escrito sobre las excelencias del sacerdocio católico siempre se han inspi- 
rado en las doctrinas y en el espíritu de San Pablo. No podía ser excepción este libro, 
escrito por el Emmo. Sr. Cardenal Cicognani. La idea del autor al preparar esta obra: 
se ha reducido a considerar que una simple colección de pasajes de San Pablo sobre el 
sacerdocio y sobre asuntos sacerdotales podría resultar de gran utilidad para el clero 
joven. Creemos, por nuestra parte, que la finalidad del autor se ha cumplido totalmente, 
y de su obra brota un aprecio cada vez creciente de las excelencias y de la dignidad 


del ministerio sacerdotal, 
El autor, pues, ha ido espigando los textos que dicen relación con el sacerdote, los: 


selecciona y los ordena según un criterio sistemático. Ha preferido la transcripción: 


latina, a la que sigue la traducción y un comentario más o menos extenso, pero siem- 
pre pensado y justo. De estos textos y de estos comentarios resulta el verdadero re- 
trato del sacerdote católico, que ha hecho suyos la vida y los deberes sacerdotales que 
recomendaba San Pablo. 

Las dos partes de la obra se completan y compenetran maravillosamente. En la pri- 
mera habla de la vocación, de la naturaleza del sacerdocio, de la vida sacerdotal, de la: 
conducta del sacerdote, de la perfección, del celo, del espíritu de sacrificio, etc. Y para 
terminar, expone a San Pablo como verdadero modelo del sacerdote: desinteresado en 
su devoción, generoso en el amor a Cristo, fuerte en la gracia, universal en sus con- 
cepciones. La segunda parte estudia el gran Cuerpo místico de Cristo, la gracia, la fe, 
la esperanza, la caridad y la paz de Cristo, resumen y compendio de lo que debe ser la 
vida y obra del sacerdote. : 

El libro, dentro de la sencillez, es un precioso auxiliar para meditar las excelencias 
del sacerdocio y para acomodar la vida y obras del sacerdote a la vida y obras de aquel 
gran sacerdote que fué San Pablo. Aunque dedicado sobre todo a los que reciben Orde- 
nes Sacerdotales —al menos en la mente del autor—, este libro puede llevar instruc- 


ción y consuelo a todos los sacerdotes. 
Fr. José Oroz RETA 


BEAUDENOM, C., Meditaciones efectivas y prácticas sobre el Evangelio, Barcelona (EDI 
TORIAL EUGENIO SUBIRANA), 1959, 1.350 págs., tela. 


Son muy abudantes los libros de meditaciones sobre el Evangelio. Y tienen que serlo, 
ya que en los Evangelios se encuentra el tema diario de la meditación del cristiano y 
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' son muy diversos los puntos de vista desde los que se pueden abordar e 
_gélicas. Son ya muy conocidas las obras del Canónigo Beaudenon, inclu ; 
patria. Estas meditaciones tienen una doble finalidad, que vienen expresadas en el mis- 
mo título de la obra. Quieren insistir en la parte afectiva de las materias que trata y 
en las aplicaciones prácticas que proporciona. Se nos antoja que esos dos fines son co- 
Ímunes a toda clase de meditaciones, aunque tal vez en este caso se les da una impor- 
tancia preferente a otros posibles. En la mente del autor, el libro quiere formar gra- 
dualmente al alma piadosa, y por eso contiene una aplicación viva de todos los princi- 
“pios formulados por el autor al través de su producción literaria. - ad 
Como es fácil de comprender, este libro no es ni puede ser más que un auxiliar en 
la no fácil tarea de meditar. Cada alma tiene su modo y su método de oración. (Son 
ya universalmente famosos los varios métodos, atendiendo a las diferentes escuelas.) 
Las almas instruídas, tal vez, ni necesitan de libro alguno para meditar. Pero no todas 
“las almas son igualmente instruídas o recogidas, y, en consecuencia, necesitan de ayu- 
das. Para éstas ha sido escrito el libro, que puede hacer por ellas lo que de otra ma- 
nera sería imposible. Con esto creemos deslindado el campo de lectores de este libro, 
«que, en todo caso, ofrece abundante materia afectiva y práctica para media hora de 
meditación diaria. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


“SCHNEIDER, Reinhold, La paz del mundo (trad. de Ana María Borchers), San Sebastián 
(EDIC. DINOR), 1959, 162 págs., rca. 


La paz del mundo nos suena a un tópico tan manido que casi desconfiamos de cuan- 
to pueda indicar el título de un libro. Se ha hablado tanto de estos temas, que ya todo 
se reduce a meras palabras que lleva el viento, mientras los hombres se preparan in- 
.cansablemente para la guerra. Y, sin embargo, este libro no es uno más. El autor obtuvo 
el premio alemán de la Paz, decretado por los libreros alemanes durante la Feria In- 
ternacional del Libro 1956. Es uno de los autores más notables de la Alemania contem- 
poránea. Viajero incansable, durante los años anteriores a la guerra mundial ha reco- 
gido las experiencias de sus viajes en sus escritos. Durante la dominación nazi se atre- 
vió a publicar unos pensamientos sobre la paz, y toda su vida fué un vivo ejemplo de 
cómo hay que enfrentarse a la violencia y al abuso del poder. 

En esta obra, según confesión propia, quiere dar a la' tan manida palabra «paz» su 
significado verdadero y auténtico, desnudándola de los conceptos erróneos con que 
una época de guerras la ha podido revestir. Es preciso descubrir una ideología política o 
teológica del pasado para establecer el verdadero concepto de la paz. Las páginas de 
«este libro, breve y denso al mismo tiempo, tratan de infundir ánimos para que, dentro 
del plazo de gracia de la actual tregua, deliberen los hombres sobre el pensamiento, la 
acción, el deseo, la investigación, la esperanza. Tan sólo sobre un estado definido del es- 
píritu puede retornar la paz del mundo. Se exige un valor extraordinario para labrar 
los pilares de la paz. Solamente confiando en la fuerza del espíritu, en los destinos de la 
fe y de la esperanza, se puede sobrevivir a criterios y principios opuestos. Podemos de- 
«cir que el hombre lucha por la paz. Tan sólo de esa manera, con una lucha ordenada, 
varonil y esforzada, se puede esperar, contra toda esperanza, en la venida luminosa de 
la paz. Las armas modernas son el tributo de la libertad. La libertad, y con ella la 
paz, son posibles, ciertamente, pero se van cercando a su rededor obstáculos apenas so- 
portables. 

El libro es un estudio subyugador sobre la. paz. Las ideas se suceden dentro de una 
lógica abrumadora, para llegar a la conclusión de que “no tenemos paz, sino tregua. 
Pero acaso sea ésta preferible a un tratado de paz «fundado sobre convenios falaces». 
El cristiano, la comunidad, la Iglesia, debieran armarse para vivir la desmedida palabra 
-de fe de Martín Lutero: «En tanto que yo rece, reinará la paz». La más sublime-as- 
piración no es la victoria, sino la paz” (pp. 159-160). 


Fr. José Oroz RETA 


BaARrRET, William E., A la sombra de Satanás (trad de José Fons Perales), San Sebastiá 
(EDIC. DINOR), 1959, 698 págs. A 


Novela completamente moderna, de ésas q 
dos— a un mismo tiempo. 

Su acción —en la novela principal y al fin 

>) : : E en toda la obra— transcurre bajo el 
maléfico influjo de Satanás, encarnado —Satanás y ; 


l y su influjo— en una estatuílla que 
una muchacha frívola, Beverly Cólter, comprara en el bezar de un anticuario E 


E Novela muy intrigante, en la que hay de todo: juicios, violaciones, infanticidio... 
o que hace que sea una obra fuerte y para personas de sólida formación. A pesar de 


todas esas cosas, el autor no ha permitido que las circunstancias lo desbordaran, sino 
«que les ha dado una solución oportuna y conveniente. Ñ 


ue parecen varias novelas —en este caso, 


J..M. ITURGOYEN 
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E pa E Sa a , 

ta Ag OS de Espiritualidad”, es el título de una nueva 
publican los Padres ) 
“amente el cometido de la nueva publicación, que nace como una necesi- 
. de conocer y dar a conocer, estudiar y poder llegar a. definir el espíritu 
- San Agustín, dentro de su dimensión religiosa. En este primer número 


3 


3 San Agustín, Padre de la Espiritualidad de Occidente (P. Angel Custodio 
Vega); La vida espiritual en los escritos de Santo Tomás de Villanueva (Pa- 


Cilleruelo); Deus interior et exierior (P. Ramiro Flórez); La condición hu- 
mana y la vida común (P. C. Vaca). Sigue la sección “Textos y glosas” y ter- 
-mina con la sección de bibliografía. Auguramos a la nueva revista una vida 
- fecunda. - 


Ro + * 
P 
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“A Los Padres Jesuítas de las Facultades de Filosofía y Teología del Heythrop 


rece en enero, abril, julio y octubre. Los temas que se van a desarrollar en 
la nueva revista son la filosofía, la teología, la exégesis escriturística, la teo- 


logía bíblica, el derecho canónico, las relaciones de las iglesias y el ecume 


- nismo, la misionología y la psicología pastoral. Entre los colaboradores se 
- “anuncia: Frederick (C, Copleston; John L. Russell; Robert Moloney; William 
CC. Donnelly; Maurice Béyenot; Joseph Gill; Bernard Leeming; James Bro- 
 Arick; Edmund F. Sutcliffe, etc. 


p< x= rá x= 


Sy Los promotores del Congreso conmemorativo de la fundación de la Uni- 
- versidad de Evora, como una de sus conclusiones más eficientes, propusieron la 
institución de una serie de premios para galardonar los mejores trabajos por- 
-  tugueses y extranjeros sobre la universidad de Évora y sobre los diversos 
- sectores en que se manifestó su actividad cultural y científica. Los premios 
E “abarcan todas las actividades del espíritu. 


No * +  * 


Ha aparecido el primer número del “Bulletin de la Societé Internationale 
- “pour l'etude de la Philosophie Medievale”. Este primer boletín que es el 


Órgano oficial de la S.I.E.P.M. aparece cada año, y comprende las secciones 


siguientes: 

== 1. Información referente a la S.I.E.P.M. 

be 2. Noticias sobre las Instituciones o Asociaciones que se dedican especial- 
mente al estudio del pensamiento medieval y sobre las bibliotecas y depósi- 

; tos de manuscritos. 

j 3. Información relativa a las ediciones y a los trabajos en curso de pu- 
blicación. , 

2 4, Informaciones diversas. 

El que desee obtener más información sobre este boletín y sobre las ac- 

- tividades de la S. I. E. M,, puede dirigirse a: Secretariat de la Societé. 

2, Place Cardinal Mercier. Louvain (Belgique). 


A y ey SES q 

Con motivo del setenta y cinco cumpleaños del Profesor Gilson, los amigos 
de este ilustre filósofo han publicado en Toronto y en París tres volúmenes 
de “Mélanges” en los que ofrecen el tributo de su admiración. El título de 
estos tres volúmenes es: Etienme Gilson. Anniversary Studies, en «Mediaeval 
Studies”, vol. XX, Toronto, 1958. “An Etienne Gilson Tribute presented by 
his, North American Students, with a Response by Etienne Gilson”, Milwau- 
kee, 1959. “Mélanges offerts á Etienne Gilson”, París, 1959. 


Ispi revista 
Agustinos de Calahorra, Logroño. El título indica - 


“encontramos los siguientes artículos: San Agustín, Maestro. (P. Félix García); 


dre Gilberto Gutiérrez); Adaptación de San Agustín a nuestros días (P. Lope 


“College, de Oxford, han iniciado la publicación de una nueva revista: “The 
Heythrop Journal: A Quarterly review of Fhilosophy and Theology”. Apa- 
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El Profesor Pierre Courcelle ha pronunciado varias conferencias sobre y 
“La place des Confessions de Saint Augustin dans l'autobiographie antique”,. 
en la Universidad de Londres y en la Universidad de Bonn. 


* * 


“Falleció en Karlshuhe, el año pasado, el Profesor Max Zepf. Había pre- ? 
parado una selección de textos agustinianos sobre “De civitate Dei” y “Con- 4 
fessiones” para la enseñanza de los gimnasios. Había publicado dos artícu- 
los muy importantes sobre San Agustín: Augustins Confessiones en “Heidel- A 
berger Abhandlungen zur Philosophie und ihrer Geschichte”, IX (1926); y 
Zu Chronologie der antidonatischen Schriften Augustins, en Zeitsch. Fúr Neu- 
testam. Wiss, 19209. 


La Sociedad Española de Filosofía ha celebrado, el pasado diciembre, una 
sesión para conmemorar el centenario del nacimiento de H. Bergson y Ed. Hus- 
serl. Intervinieron, en ella, el Presidente de la S.E.F., don Juan Zaragúeta 
con el tema “La intuición en la filosofía de H. Bergson”, y el doctor Rubert 
Candau con el tema “La intuición, factor básico y esencial en la fenomeno- 
logía de Ed. Husserl. 


- En la Cátedra de San Pablo, el P. Jesús María Granero ha desarrollado un . 
curso de cuatro conferencias sobre el tema “El misterio de la libertad”; con 
este programa; Paradojas de la libertad; Cadenas de la libertad; Liberación 
cristiana; Ejercicio y gozo de la libertad. 


ES * Ed . 


Con motivo del primer centenario del nacimiento de Bergson, se ha ce- 
lebrado en París el décimo Congreso de Sociedades de Filosofía de Lengua 
Francesa. Ha sido dedicado íntegramente a celebrar la memoria de este filó- 
sofo y a describir la influencia que ha ejercido con su filosofía. El tema 
general ha sido: “Bergson y nosotros”. Han tomado parte unos trescientos 
cincuenta miembros. Los trabajos o comunicaciones presentadas a dicho Con- 3 
greso habían sido impresas con anterioridad para que los asistentes estu- 
vieran al tanto de los temas que se iban a desarrollar en cada sesión. Muchas 
delegaciones extranjeras enviaron sus representantes al Congreso. Entre ellas, 
recordemos: España, Italia, América, Polonia, Inglaterra, Alemania, Holanda, 
Bélgica, Suiza y Canadá. En doce temas o secciones se abarcó todo el campo 
de la filosofía bergsoniana: Psicología, fenomenología e intuición; Duración y 
memoria; Física; Vida y evolución; Materia, causalidad, discontinuo; Nada, 
existencialismo; Libertad; Motal; Religión; Estética; Unicidad, unidad y diá- 
logo; Fuentes e historia del bergsonismo. Tanto la organización, como la 
presencia de tantos filósofos europeos y americanos han hecho de este Con- 
greso uno de los más importantes que se han celebrado recientemente. La 
clausura, en una sesión solemne de homenaje a Bergson, estuve presidida 
por el Presidente de la República Francesa. 


LIBROS RECIBIDOS 


De sus AUTORES: 
FUSI PECCI, Odo, /l pastore d'anime in Sant'Agostino, Roma (MARIETTO),, 
1957, 144 págs., rca., lire 550. 


CATURELLI, Alberto, Metafísica de la integralidad: La filosofía de Michele 
F, Sciacca, Córdoba (IMPR. DE LA UNIVERSIDAD), 1959, 440 págs. 


CATURELLI, Alberto, El hombre y la historia: Filosofía y teología de la his- 
toria, Buenos Aires (EDIT. GUADALUPE), 1959, 344 págs. 


De EDICIONES “DINOR”: Zubieta, 38. San Sebastián. A 


ANDREAE, Illa, Trágica alternativa, novela (Trad. de Jaime Gascón), San Se- 
bastián (EDIC. DINOR), 1959, 334 págs. rca. 


SCHNEIDER, Reinhold, La paz del mundo (Trad. de Ana María Borchers), San 
Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 162 págs., rca. 


SALVANESCHI, Nino, Por los senderos de la paciencia, novela (Trad. de Ana 
María Arranz Carabias), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1960, 300 págs., rca. 


LENVAL, H. Lubienska de, El silencio a la sombra de la palabra (Trad. de 
Victoriano Ruilope), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 124 págs., rca. 


De BEURONER KUNSTVERLAG: Beuron Hohenz. 


AURELIUS AUGUSTINUS, Geburt des Lichtes: Eine Weihnachtspredigt, Beuron 
(BEURONER KUNSTVERLAG) 1958, 20 págs., Kart., DM 2. 


De EDICIONES RIALP: Preciados, 35. Madrid. 


REYNOLDS, Ernest Edward, Santo Tomás ed (Trad. de J. M. Pavón Ruiz), 
Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 544 págs., 


De AUGUSTINUS- VERLAG: Grabenberg, 2. Wi:rzburg. 


AURELIUS AUGUSTINUS, Der Nutzen des Fastens (Ubertragen und erláutert 
von Rudolph Arbesmann), Wiúrzburg (AUGUSTINUS VERLAG), 1958, 
XXXVIIT-46 págs., tela, DM 7,20. 


De EDITORIAL HERDER: Avda. de José Antonio, 591. Barcelona, 


ROUET DE JOURNEL, M. J., Enchiridion Patristicum, Barcinone (ED. HER-* 
DER), XXVIII-820 págs., rca. 

KOCH-SANCHO, Docete: vol. VIII, la Vida de perfección, Barcelona (EDIT. HER- 
DER), 1960, 534 págs., tela. 

KEMPEN, Thomas von, Vier Búcher von der Nachfolge Christi (Ubersetzt von 
Bischof Johann Michael Sailer), Freiburg (HERDER DRUCK), 1960, 288 pá- 
ginas, DM 2,20. 
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0) De EU GENIO SUBIRANA: Puertaferrisa, 14. Barcelona, 


THIVOLLIER, P., ¿Es el hombre dueño o víctima de su destino? (Trad. de 


S. Marsala), Barcelona (EDIT. SUBIRANA), 1959, 246 págs., rca. 


BEAUDEMON, C., Meditaciones afectivas y prácticas sobre el Evangelio, Bar- 


celona (EDIT. SUBIRANA), 1959, 1350 págs., tela. 


De AGUILAR, $. A. DE EDICIONES: Juan Bravo, 38. Madrid. 


MARROU, Henri, San Agustín y el agustinismo (Trad. de Lydia Martín de Hes- 
se), Madrid (EDIC. AGUILAR), 1960, 218 págs., cart., 100 ptas. 


De EDICIONES “RELIGIÓN Y CULTURA”: Columela, 12. Madrid. 
VACA, César, Haz meditación, Madrid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 1958, 
32 ed., 292 págs., rca., 45 ptas. 
VACA, César, Carne y espíritu, Madrid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 1959, 
360 págs., rca., 60 ptas. 


De EDICIONES “SÍGUEME”: Apartado 332. Salamanca. 


CABODEVILLA, José María, Ecce Homo, Salamanca (EDIC, «SÍGUEME»), 1960, 
154 págs., rca., 50 ptas. 

SANS VILA, Jorge y Ramón María, ¿Por qué me hice sacerdote? (Encuesta 
dirigida por...) Salamanca (EDIC. SÍGUEME), 1959, 382 págs., rca. 

THILS, Gustave, Santidad cristiana: Compendio de teología ascética (Trad. de 
María Dolores López), Salamanca (EDIC. «SÍGUEME»), 1960, 640 págs., rca., 
150 ptas. 


Del INSTITUTO BRITÁNICO: Almagro, 5. Madrid. 


DURANT, G. M., Discovering Mediaeval art, London (G. BELL € SONS), VIIT- 
z 256 págs., 21s. 


De JOSEF KNECHT VERLAG: Liebfrauenberg, 37. Frankfurt am Main (16). 


PRZYWARA, Erich, Ignatianisch: Vier Studien zum vierhundersten Todestag 
- des Heiligen Ignatius von Loyola, Frankfurt am Main (VERLAG JOSEF 
KNECHT), 1956, 150 págs., cart., DM 5.80. 


: De EDITORIAL STVDIVM: Bailén, 19. Madrid. 


BURKE, Thomas J. M., María y el hombre moderno (Trad. de Julio Aguilar), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 210 págs., rca., 50 ptas. 


CAPRILE, Juan, La oración mental ¿cómo se hace? (Trad. de Julio Aparicio), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 160 págs., rca., 36 ptas. 
FANFANI, Ludovico, Teología para seglares, vol. 11: El Verbo Encarnado, 
La Santísima Virgen, La gracia (Trad. de Ramiro Abella y Fermando Soria), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, 352 págs., rca., 75 ptas. 


FOUCAULD, Carlos de, Escritos espirituales (Trad. del francés) Madria (EDI- 
CIONES STVDIVM), 1958, 192 págs., rca., 50 ptas. 


GIOVANNETTI, Alberto, Roma habla a la Iglesia del Silencio (Trad. del italia- 
no), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, 326 págs., rca., 75 ptas. 
HOESL, Paula, Joven ¿quieres enfrentarte con la vida? (rad. “al j 
pe z E da? . de Francisco 
Aparicio), 1958, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 72 págs., rca., 34 ptas. 


MARTÍNEZ, Luis M., Almas próceres, Madrid (EDIC. STVDIV 3) á 
A O oa, ( . STVDIVM), 1958, 130 pá- 
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Y, ORAISON, Marcos, Medicina y curanderos (Trad. de Antonio Álvarez de Line: De 
ra), Madrid (EDIC, STVDIVM), 1958, 122 págs., rca., 35 ptas. 


3 SALVANESCHI, Nino, Para vivir unidos (Trad. de Francisco Aparicio) Ma- 
A drid (EDIC. STVDIVM), 1959, 190 págs., rca., 40 ptas. 


SCHNEIDER, Oda, Centinelas en la noche (Trad. de Alfonso M. de Sta. Teresa). 


3 SPIEGELBERG HORNO, Luisa, Dios guarde al Papa, Madrid (EDIC, STVDIVM). - 


pr 
ón 


> 1958, 118 págs., rca., 38 ptas. 


] XIMÉNEZ DE SANDOVAL, Felipe, La comunidad errante: Biografía de la pri- 
mera Trapa española, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, 446 págs., rca., 95 ptas. 


De PALUMBO EDITORE: Via Cavour, 117. Palermo, 


CARACCIOLO, Calogero, L'Idealismo e i suoi limiti nel pensiero di Antonio Ren- *. 
da, Palermo (PALUMBO EDITORE), 1960, 96 págs., rca., lire 1.000, 


SARTI, Sergio, Utopismo e mondo moderno, Palerno (G. B. PALUMBO EDIT), 
dl 1960, 80 págs,, rca., 900 liras. 


De EDITIONS DU SOLEIL LEVANT: 33, rue Emile Cuvelier. Namur. 
PONTET, Maurice, Saint Augustin: Textes choisis et présentés par... Namur 
(EDIT. DU SOLEIL LEVANT), 1958, 184 págs., rca., 51 frs. Belg. 
De ETUDES AUGUSTINIENNES: 8, Francois L París (8). pa 
FONTAINE, Jacques, Isidore de Seville et la culture classique dans l'Espagne 


Wisigothique, Paris (£ÉTUDES AUGUSTINIENNES), 1959, 2 vols., XX-1014 
páginas, rca., 7.500 frs, 


De RELIGIOSAS CLARETIANAS: Mayor de Sarriá, 169. Barcelona. 
Anónimo, Sonreí siempre: Vida de María Teresita Albarracín, Granada, 1959, > 
218 págs., rca. 
De PUBBLICAZIONI DELLA FAC. DI LETT. E FILOSOFIA: Torino. 
TIB(LLETTI, Carlo, Q. S. F. Tertulliani «De Testimonio animae» Introduzione, 


testo e commento di..., Torino (FACOLTA DI LETTERE E FILOSOFIA), 
1959, 200 págs., rca., 1.500 liras. 


De JUAN FLORS EDITOR: Vía Layetana, 33, 3. Barcelona. 


PECCORINI LETONA, Francisco, Gabriel Marcel: La «razón de ser» en la «Par- 
ticipación», Barcelona (JUAN FLORS EDIT.), 1959, XXXVI-354 págs., rca. 


De SOC. EDIT. INTERNAZIONALE: Corso Regina Margherita, 1768. Torino. 


SANT'AGOSTINO, Le Confesioni (Tradotte da Onorato Tescari), Torino (S. E. 1.), 
4,2 ediz., 1958, XXXII-626 págs., cart., lire 1.000. 


De GLOCK £ LUTZ VERLAG: Bayreuther Str. 25-27. Niinberg. 


HESSEN, Johannes, Die Philosophie des Al. Augustinus, Núrnberg (GLOCK 
LUTZ VERLAG), 1958, 72 págs., cart., DM 3,80. 
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De EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA: Avda. José Antonio, 581. Barcelon». 


SANCHIS ALVENTOSA, Joaquín, Ejercitatorio: Teoría y práctica de los ejer- 
cicios espirituales, vol. 1, Barcelona (EDIT. LIT. ESPAÑOLA), 1959, XI1-470 
páginas, tela. 


SANCHIS ALVENTOSA, Joaquín, Ejercitatorio: Teoría y práctica de los ejer- 7 
cicios espirituales, vol. II, Barcelona (EDIT. LIT. ESPAÑOLA), 1959, 514 pá- 
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SPADAFORA, Francesco, Diccionario Bíblico (Trad. de los monjes de Samos), = 
Barcelona (EDIT. LIT. ESPAÑOLA), 1959, XVIII-640 págs., tela. ; 
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1959, VI-596 págs., rca., 120 ptas. 
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dude (ISAAC) LODOS 
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PINILLA, Antonio, Sofrosine: Ciencia de la ciencia, Madrid (C. S. 1. C.), 1959, 
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BARRA, Giovanni, Psicologia dei Convertiti, Roma (EDIZ : 
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